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I. Estado de la cuestiûn

Ill
Las pub 1Icaciones sobre la obra de Karl Jaspers son bastan- 
te numerosas. La bibliografia realizada por G 1s e la Gefken y Karl 
Kunert abarca ya 5.500 titulos. En el la pueden encontrarse 
textes sobre todos los campos de la obra de Karl Jaspers, desde
sus aspectos biogrAficos, psicopatolôgicos, psicoldgicos y filo- 
sdficosf hasta los relacionados con el derecho, la Atica, la 
historia, la polmtica, la religidn y la pedagogla.
La mayor la de esta enorme cantidad de trabajos sobre Jas­
pers -muchos de ellos, por lo demAs, excelentes- se limita a 
tratar bien sdlo los aspectos psiquiAtricos de su obra, o bien 
sdlo sus contenidos filosûficos, desatendiendo cualquier nexo de 
unidn entre ambos como si fueran mundos totalmente distintos.
Sin embargo, la obra de Jaspers tiene, en nuestra opinidn, 
campos donde se entrelazan -sin mezc1 arse- la medicina y la 
filosofla. De entre ellos, dos destacan de manera especial: la 
conformacidn de su filosofla mediante actitudes, experiencias, 
formas de pensar, etc. que tienen su origen en la medicina; y la
aplicacidn de su filosofla sobre la medicina buscando entender
de la manera mAs exacta posible los aspectos cruciales de ésta,
como, por ejemplo, la concepciôn de la enfermedad y de la rela-
ciôn médico-enfermo.
Contadas obras en una bibliografia tan extensa como la 
dedicada a Jaspers abordan cualquiera de estos puntos. Entre
ellos pueden c i tarse las de F.J. Licht igfeld: "The Role of the
Boundary situation as an Illuminating Factor for Jaspers 
Writings on Psycho-pathology"; Mathias K ol1er : Der Arzt gggeg-
ÿber der Ganzheit der Patientent Mittragende Personlichkeit gder
IV
Kyrefuacher der Seele?; y Oscar M e o : Psicggatglggia e Filgsgfia
Id Kacl JasESEl-
Todos ellos, empero, sobre todo los dos pr imeros, tocan 
sôlo aspectos muy pare iales de estas interrelac iones entre la 
med ic ina y la filosofla. Falta, pues, un estudio que intente 
abarcar de forma sistemàtica las muchas influencias que se 




El objetivo primordial del présente trabajo es estudiar la 
obra de Karl Jaspers c onjuntamente desde las très perspectives 
que al interrelacionarse hicieron de él lo que fue; las dimen- 
siones de Jaspers como médico, enfermo y filôsofo.
Para ello, en un primer momento, se buscarân las claves 
biogrAficas que nos permitan no sdlo ver el contexte en el que 
surgieron sus principales obras, sino también la forma en que 
los postulados en e l 1 a contenidos, al hacerse realidad en su 
v ida, adquir ieron ese carAc ter de verac idad tan necesario para 
Jaspers.
En un segundo momento analizaremos la obra psiquiAtrica con 
la intencidn de esclarecer cdmo el estudio cientifico del hombre 
enfermo détermina su modo de aprender lo que en el ser humano 
hay de inmanente.
En un tercer momento, intentaremos buscar cûmo se produjo 
el paso de la psicopatologia y la psicologia a la filosofla y si 
este trAnsito tuvo alguna relaciôn con la vivencia de la enfer- 
medad.
En el contexto de su primera etapa filosôfica madura inten­
taremos poner de manifiesto, en un cuarto momento, que la confi­
gurée idn definitive de su nociôn de Ex istenc i a en su obra y la 
elaboraciôn de su teorla de la Comunicacidn y de la concepciôn 
de la Trascendencia, sôlo son Inteligibles en toda su amplitud 
si considérâmes su vinculaciôn generative a la enfermedad, la 
relaciôn médico-enfermo y la muerte.
En un quinto momento nos ocuparemos de las posibles rela— 
c iones de la nociôn jaspersiana del hombre como ser del Envol-
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vente y el sujeto de la Gran Salud de Nietzsche en el marco de 
su segunda etapa filosôfica.
Si todos estos objetivos se llevan a buen tArmino, habremos 
demostrado la relaciôn configurativa que existe entre las acti­
tudes» exper ienc ias y concepc iones médicas y la reflexiôn filo­
sôfica de Karl Jaspers.
Por ültimo» nos preguntaremos en un sexto momento si es 
posible establecer algün tipo de relaciôn entre su filosofia ya 
elaborada y la medicina en orden a encontrar algün tipo de 
instrumente teôrico que sirva para iluminar aspectos sustan- 
ciales de ésta.
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III. Material y método

IX
El material» que tanto en lo referente a 1 as fuentes como a 
la bibliografia crltica se detallan en las ültimas partes del 
présente trabajo» fue recogido en las siguientes bibliotecas:
- Biblioteca del Depar tamento de Historia de la Med ic ina 
de la Universidad de Madrid
- Biblioteca de la Facultad de Med i c i na de Madrid
- Biblioteca del Consejo Superior de Investigaciones
CientIf icas
- Biblioteca Nacional
- Biblioteca del Institute AlemAn de Madrid
- Biblioteca del Institute de Historia de la Med i c i na de
Colonia (R.F.A.)
- Bibli teca del Institute de Historia de la Med ic ina de
Heidelberg (R.F.A.)
- Biblioteca de la Facultad de Medic ina de Colonia
(R.F.A.)
- Biblioteca de la Facultad de Medicina de Heidelberg
(R.F.A.)
- Biblioteca de la Universidad de Colonia (R.F.A.)
- Biblioteca de la Universidad de Heidelberg (R.F.A.)
- Biblioteca de la Cl inica PsiquiAtr ica de Heidelberg
(R.F.A.)
El método empleado » el clAsico en un trabajo histérico» ha 
constado de los siguientes pasos:
- Büsqueda del material
- Recopilac ién y clasificacién del mismo
Lectura y extracciôn de la informaciôn necesaria 
AnAlisis de los datos obtenidos 
Redacciôn del trabajo.
1. BIOGRAFIA INIitiÇIUeW
La biografia intelectual de un personaje como Karl Jaspers 
(1803-1969) sôlo puede llevarse a ca b o , en nuestra opiniôn, 
contemp1ando simultàneamente dos aspectos distintos: de una
parte» el surgimiento de la obra a partir de los condicionantes 
de la vida de nuestro autor» en tanto "ser en si tuac iôn" (Sein 
in Situation); de otra, la manera en que su vida otorga "el 
certificado de verac idad" (Wahrheitsausweis) a esta obra» es 
dec ir » la configuraciôn de su actuar hasta sus ùltimas conse- 
cuenc i as por medio de la reflex iôn plasmada en la obra. Tal es 
el procéder que seguiremos en este capitule (1).
1.1.PRIMERAS EXPERliNÇlASi NigEZ^ JUVENIUDi ESIUBIOSi B I A G N O S H -  
QQ d e  SU ENFERMEBAB
Karl Jaspers naciô en Oldenburg » ciudad cercana a la costa 
del Mar del Norte. Los antepasados (S) de la fami lia materna» 
los Tantzen» fueron durante numerosas generac iones (3) agricul­
tures y granjeros en But jadingen y Jeverland. Los antepasados 
paternes fueron comerc i antes y pastures de la iglesia protestan­
te » éstos ultimes por parte de la f ami lia de su bisabuelo Drest 
(4). El bisabuelo de Jaspers » burgomaestre de Jever durante la 
ocupac iôn f rancesa del territorio» acumulô una gran for tuna 
gracias a los négociés de contrabando durante el bloquée de 
Napoleôn a Inglaterra (5). El abuelo de Jaspers adquir iô en 1843 
la finca de Sanderbusch» perteneciente a las Marsçhen de la 
regiôn de Jever. En Sanderbusch naciô el padre de nuestro autor» 
Car 1 Wilhelm Jaspers » en 1850.
Los personajes mâs décisives en la fortnaciôn del temprano 
carActer de Jaspers fueron* sin duda* su padre y su madré. 
Henriette Tantzen constituia el centre de gravedad de la casa. 
"Mi madré aportaba siempre el vinculo que nos unia a todos; 
cuando hablaba, desaparecia toda la sensaciôn de vacio. Hasta 
que ella no estaha présente la familia no era propiamente tal" 
(6). Esta sensible mujer* que gobernaba el hogar Con una diplô­
mée i a instintiva* siempre cediendo en apariencia, procuré educar 
a sus hijos guiAndose por la comprensidn hacia lo que elles 
eran* no por lo que ella queria que fuesen. Esta apertura hacia 
la propia realidad de sus hijos» le hizo renunciar a toda inten- 
ciôn supuestamente moralista con respecte a elles. "Cuando fui 
creciendo, expérimenté algo nuevo» inesperado» que me hizo pro- 
fundamente felizi la apertura de mi madré a la realidad del 
destine. Renuncié a erigirse en juez moral ; cuando renia, muy 
raramente, lo hacia de un modo elemental, sin ninguna indigna- 
cién moralista. Veia lo inexorable en la incomprensible y tras- 
cendente necesidad del acontecer. No queria ocultar esa necesi- 
dad. La vida debia ser en plenitud, no en estrechez" (7).
Car 1 Uilhelm Jaspers fue func ionar io en Butjadingen y pos­
ter iormente director de banco en Oldenburg, ocupando también 
durante este periodo diverses cargos püblicos. Tanto en su vida 
privada como en su actividad profesional, las lineas directrices 
de su vida fueron la i ndependenc i a frente a todc poder coerciti- 
vo y la inquebrantable voluntad para cumplir sus o b 1igac iones. 
"Al considerar en c o n junto la vida de mi padre, me parece que su 
rasgo fundamental es la i ndependenc i a interior, pretendida y
conseguida de hecho, sin escapar a las exigeneias del mundo que 
él consideraba légitimas. Fue caracteristico en él el cumpli- 
miento, hasta el ültimo detalle, de sus cargos y deberes, lo que 
a sus colaboradores resultaba sin duda con frecuencia molesto; 
pero nunca puso su alma en todas estas actividades. El mismo se 
mantenia, en cierto m o d o , al margen. No dejé nunca que las cosas 
que emprendia absorbieran totalmente su vida" (9).
El primer hi jo de este matrimonio -Karl Theodor Jaspers- 
naciü el 23 de febrero de 1883 a las dos y media de la tarde en 
la casa paterna de la cal le Moltke de Oldenburg (10). Su salud 
fue sumamente precaria desde un primer momento. Siendo lactante 
tuvo frecuentes problèmes respiratorios. De muchacho, la piel de 
la cabeza y de las corvas aparec i a con frecuencia cubierta de 
eczema, padecia continues ataques nocturnes de tes y ténia 
tendenc i a a las infecc iones respiratorias (11).
El joven Karl creciü junto a su hermana Erna, dos anos 
menor que él, su hermano Enno, el benjamin de la familia y seis 
anos menor que Kally -el nombre familiar de Karl Jaspers-, y con 
su t io Theodor Tantzen, el hermano mayor de su madré y seis anos 
mayor que é l .
La educaciôn en la casa paterna transcurriô en un clima de 
libéralisme. Este ambiente oscilaba entre la autor idad y el 
estimulo de la libertad individual. Estos dos polos originaron 
los dos principles bésicos que reinaban en esta atmôsfera (12). 
El primero era la formaciûn a través del ejemplo, no del cast i- 
go; en la casa estaba excluida toda muestra de afectividad 
desmedida, toda falta de educaciôn, toda arbitrariedad. El se-
gundo consistia en que los ni nos deb i an aprender a pensar por si 
mismos y a ser i ndepend i entes; nunea se exigia obedecer porque 
si, sino que habia que razonarlo todo. "La libertad no era un 
capricho arbitrerio sino que estaba 1imitada por la imprescindi- 
b i 1idad de la moral, que aunque no expresada a b 1ertamente no
dejaba por ello de ser sentida en profundidad" (13).
De 1892 a 1901, Jaspers acude al Gymnasium humanistico de 
Oldenburg. No fue nunea un alumno modelo. El ambiente de la 
escuela le resultaba molesto. La disciplina militer, la devociôn 
al Gran Duque y al Kaiser y la pretensiôn de ester en posesiôn 
de un espiritu filolôgico cientifico, eran los très pi lares 
bAsicos del Gymnasium (14). A la vista de esto no es de extrafiar 
que el joven Jaspers, acostumbrado en su entorno familiar a
defender lo individuel f rente a lo normativo, mAxime cuando esto
ültimo era impuesto de forma inapelable, entrase pronto en
conf1icto con la instituciôn. Sobre Steinvorth, el director del 
C O  leg io y mAximo représentante de su espiritu, recayô mayormente 
el od io de Jaspers : "No puedo negar que odié a aquel hombre como 
al représentante, por su cargo de director, del espiritu del 
colegio. En él odiaba a él mismo, a todo el colegio y, por 
anticipado, a ese poder desprovisto de aima, bajo cuya bota mi 
falta de fuerzas séria pisoteada. Me fui del colegio con el 
deseo consciente de no v o 1ver a od i ar -icômo atormenta el od io! - 
nunca a un hombre como habia odiado a aquel. Reflexionando mAs 
tarde sobre aquello, 1 légué a la conclusiôn de que el hombre, 
con un manifiesto sentido del deber, intenté ser objetivo en el 
desempefio de su c a rgo, pero su mezquindad de aima hizo que tal
desempeno quedara necesar iamente infecundo" <15). Steinvorth no 
perdonô a Jaspers su espiritu de rebeldia. Sus palabras de 
despedida fueron suficientemente elocuentes: "Es évidente que
estA usted enfermo de los pulmones, y constitucionalmente ade- 
màs. No llegarà a nada en la vida" (15 bis).
Una vez acabado el periodo escolar, Jaspers toma la deci- 
sidn de estudiar leyes para establecerse posteriormente como 
abogado o comerciante (16). En abril de 1901, este joven de 18 
anos extremadamente delgado (apenas 63 k g s . para mAs de 1,90 m. 
de estatura) se dirigiô a Freiburg. Antes de que el semestre 
tuviese comienzo, decidid visitar al doctor Albert Fraenkel, un 
viejo amigo de la familia en Badenwei1er. Fraenkel era por aquel 
entonces el director, apenas conocido, de un sanatoria para la 
clase media. Con motivo de la visita y a causa de su aspecto 
demacrado, Fraenkel le p id id que le permi t iera explorarle. Su 
primer diagndstico fue cone iso: "enfermedad del pulmdn derecho
(...) que cursa con supurac idn" (17). Sus prescr ipc iones consis- 
tieron en la interrupcidn inmediata de los estudios y en la 
recomendacidn de una estancia en Badenwei1er con el fin de 
llevar a cabo una cura para ganar peso.
A partir de aqui comenzd una auténtica lucha con Fraenkel. 
La cuestidn principal era cdmo tratar la enfermedad. La pauta 
general que Fraenkel seguia con todos los enfermos crdnicos 
consist!a en compenser el cuerpo enfermo con una vida lo mAs 
agradable y placentera posible. Por contra, Jaspers queria 
fundamentalmente dos cosas: claridad sobre su estado corporal y
una ser ie de preceptos en orden a poder trabajar con su cuerpo
enfermo.
Poco a poco se hizo el diagndstico def ini t ivo: bronquiecta- 
si a s , afectacidn renal e insuficiencia cardiaca secundaria a un 
progresivo enf i sema. La gravedad de su estado se le hizo brusca- 
mente patente cuando leyd un trabajo de Rudolf Virchow sobre su 
enfermedad (16). En él se afirmaba que los afectados de bron- 
quiectasias constitueionales solian morir en la tercera década 
de su vida. A partir de aqui, Jaspers comprendid cuAn importante 
iba a ser la instauracidn de un correcte tratamiento, pues desde 
entonces su existencia empirica oscilaria entre dos polos: "Si
quiero trabajar, debo atreverme a hacer actividades que perjudi- 
quen mi salud. Si quiero vivir, debo preocuparme, 1levando un 
orden estricto, en evitar todo lo que pueda resultarme danino" 
(19). Tuvo que aprender, por tanto, a vivir bajo los condicio­
nantes que impon’ia la enf ermedad, sin que la vida estuviera 
exclusivamente dedicada al cuidado de aquella; esto es, tuvo que 
llevar a cabo una vida en condiciones fisicas de excepcién y, al 
mismo tiempo, realizar un trabajo como si la enfermedad no 
existiera.
Los condicionantes que la enfermedad produc i a fueron ha- 
ciéndosele conscientes paulatinamente (20): la actividad debia
concentrerse en determinados momentos debido a las continuas 
interrupciones que la evacuacién de sus bronquios exigia, las 
apar ic iones pùblicas deb i an 1imi tarse drAsticamente, la amistad 
ténia que restringirse a aquellos que le permitieran no cumplir 
con las normas sociales. En general, la enfermedad supuso, pues, 
un apartamiento tanto de los placeres como de las o b 1igac iones
de la vida.
La continua lucha por una pauta de tratamiento que le 
permi 1 1era un buen rendimiento, desembocô en una amistad perso­
nal con Fraenkel que se prolongé hasta el final de su vida, pues 
cuando Fraenkel, separado de todos sus cargos por las autorida- 
des nazis murié en Heidelberg en 1930, Jaspers, igualmente 
apartado de su câtedra, no dejô de acudir al lecho del moribun- 
do. "Die Idee des Arztes" <21) es, en muchos aspectos, un retra- 
to de esta relaciôn de 37 a n o s .
La adaptac ién a su nuevo estado de enfermo crénico tardé en 
producirse y trajo, por ende, no pocos cambios en su vida. 
Durante los aPios de 1901 y 1902, Jaspers mostré un actuar vaci- 
lante y dubitative. Fue el tiempo de la dispersién (Zerstreut- 
blit). Después de la cura en Badenwei1er, se matriculé en la 
Facultad de Derecho de Heidelberg, viajé a Italia, empezé de 
nuevo los estudios de abogacia esta vez en München y por ültimo 
se dirigié a SiIs-Mar ia siguiendo los consejos de Fraenkel, 
donde tomé cuerpo su decisién de estudiar med ic i n a . El memoran­
dum que Jaspers escribié a sus padres aquel verano de 1902 en 
SiIs-Maria marca el cambio de rumbo de su vida y senala, casi 
punto por punto, los pasos de su posterior carrera universita­
ri a : "Mi plan es ahora el siguiente: haré, tras el nümero de
semestres prescrites -son 11 é 12- mi examen de estado (de 
medic ina). Si todavia creo tener -como lo creo ahora- capac idad, 
me dirigiré hacia la psiquiatria y la psicologia. Séria enton­
ces, como primer paso, médico en un manicomio (Irrenanstalt) o 
bien asistente de un psiquiatra ligado a la Universidad. Final-
mente, seguiria quizAs la carrera académlca segün el ejemplo de 
Kraepelin en Heidelberg (...) La filosofia (...) permanecer ia 
en mi énimo durante el estudio de la medic ina y de las c ienc i a s . 
Me prevendria -segün espero- contra la uni lateralidad y la comün 
arroganc i a de las c ienc i a s . Ella daria a la vida su contenido 
(...)"(22).
Jaspers nunca envié el memorandum, se limité a leérselo a 
su padre una vez de vuelta en Oldenburg. Con la aprobacién de 
éste a sus planes, comenzaron los Wandgl- und Lehrjahren. Cursé 
los estudios de med ic i na en Berlin (1902-1905), Gottingen (1903- 
1906) y Heidelberg (1906-1908) (23). Durante sus vacaciones se 
dedicaba tanto a viajar como a sus propios estudios y aficiones, 
bien en la estacién zoolégica de Helgoland (1904-1905), bien en 
Oldenburg (24). Dividié, pues, su tiempo durante aquella época 
en dos tipos de actividades: los estudios y los viajes. "En los
estudios me ocupaba, con gran dedicac ién, en todas las posibili- 
dades del conocimiento. En los viajes buscaba ver las cosas - 
paisajes, ciudades histér icas, obras de ar te- por mi mismo" (25)
Como la enfermedad 1imitaba su tiempo de trabajo a unas 
siete horas diarias, Jaspers seleccioné cuidadosamente durante 
toda la carrera las clases que consideraba de imprescindible 
asistencia. No tuvo tampoco muchos escrüpulos a la hora de 
conseguir de cualquier modo que fuera menester, las papeletas de 
asignaturas y seminaries obiigator ios que a él no le interesa- 
b a n ."Al 1i donde imperan disposiciones légales estüpidas, se debe 
responder con las fui 1er ias pertinentes" (26). Lo importante era 
dedicar el mayor tiempo posible a aquellos libres y actividades
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que enseKan a pensar en medic ina y en c ienc i as pa r a , a partir de
ellos, poder obtener una visiôn propia.
A pesar de la forma poco ortodoxa -aunque en extremo racio- 
nal- de llevar a cabo sus estudios, Jaspers fue aprobando los 
exàmenes con fac i1idad. La nota media del Vgrgrüfung (27) en 
Gottingen en 1905 fue "sehr gut" y la cal ificac iôn del examen de 
estado (Staatsexamen) en Heidelberg en 1907/1900 fue "gut". 
Tras el ano de prAct icas, durante el cual escribiô su tesis 
doctoral Hei_mweh und Verbreçhen (20). Con la cal if icaciôn de 
summa çum laude (29), recibiô en enero de 1909 la Aggrofeatign 
como médico.
La dedicaciôn durante estos anos a sus estudios fue casi 
absolute. El sent imiento -espec i a 1mente marcado durante los 
ültimos semestres- de estar haciendo lo que de verdad queria, 
1imi tô sus lecturas filosôficas, su desentendimiento de la ense- 
nanza universitaria de la filosofia fue absoluto: "No me acuerdo 
de haber oido el nombre de Husserl, que por aquel entonces
ensenaba en Gottingen, ni tan si quiera una sola vez" (30).
Durante la época de estudios muy pocos consiguieron llegar 
a un trato intimo con el joven Jaspers. Tan sôlo se han mèneio- 
nado a Johannes Schultz, psiquiatra posteriormente. Fritz zur 
Loye, que mur iô prematuramente de tuberculosis, y Ernst Mayer 
(31). Esta vida so 1i tar ia cambiô cuando Ernst Mayer le présenté 
a su hermana Gertrud en julio de 1907. Gertrud Mayer, cuatro 
anos mayor que Jaspers, era uno de los nueve hijos de una fami- 
1ia judia or todoxa de comerc iantes. Jaspers gusta de contar que 
la prox imidad de la muer te fue un lazo de unién entre los dos
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(su hermana mayor habia muerto de difteria, su primera amiga 
mur iô también cuando e l 1 a contaba veinte anos, al mismo tiempo 
su hermana menor hubo de ser internada a causa de una enfermedad 
mental incurable, poco tiempo después un amigo suyo se suicida- 
ba, por ùltimo otra amiga y su marido habian muerto recientemen­
te de tuberculosis) O S ) .  Bien fuera este ad i tamento morboso, 
bien los comunes intereses por la psiquiatria y filosofia, o 
bien la fascinaciôn de Jaspers por la aureola de serenidad, 
melancolia y renuncia que se desprendia de la joven, la causa 
que actuase de catalizador, el hecho cierto es que se prometie- 
ron en agosto de ese mismo ano y se casaron en 1910, fecha en la 
que pudieron contar ya con alguna seguridad financiera 0 3 ) .
l.S.iaSPERS PSIQUiaiRA
La so 1 ic i tud de Albert Fraenkel por su enfermo no se 1 imi -, 
taba al piano corporal. Fraenkel puso particular interés en la 
carrera de Jaspers 0 4 ) .  Fue él quien hablô (alrededor de 1906) 
de Jaspers a Karl Wilmanns, por entonces Qberarzt de Franz 
Nissl, el director, en la Cl inica PsiquiAtrica de Heidelberg. 
Esto trajo por resultado que, ya en el ültimo dia del Staatsexa­
men ( 18 de enero de 1900), Jaspers se apuntara como Medi^çi^na^- 
graktikant durante el aôo de prAct icas en la Cl inica PsiquiAtri- 
ca. Al 1i trabajô la primera parte de este a no; la segunda la 
pasô en el servie io de neurologie.
Tras el aflo de prActicas y la obtenciôn de la Aggrgbatign, 
Nissl, al que la lectura de la tesis doctoral de Jaspers habia
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causado una grata impresiôn, hizo que Jaspers entrara inmediata- 
mente como asistente voluntario en la clinica. Deb ido a que la 
obtenciôn de una de estas plazas de asistente voluntario no 
remuneradas necesi taban también la conformidad ministerial* 
Nissl -previa solicitud de informes a Kraepelin sobre Jaspers 
(35)- mandô una so 1ic i tud al Minister io el 21 de julio de 1909. 
En el la se describe a Jaspers como "un joven médico extraordina- 
riamente dotado y entusiasmado por la ciencia, que, desgrac iada- 
mente, a causa de la debi1idad de su aparato respiratorio 
necesi ta cuidarse en lo posible" (36). Una vez lograda la con­
formidad ministerial, Jaspers pasô a ser asistente voluntario de 
la Clinica, puesto que parece que desempenô desde 1909 hasta 
1915, aunque sin embargo los informes anuales de la Clinica sôlo 
le mencionan desde 1909 a 1914 (37), listas en las que Jaspers 
tuvo sumo interés en figurar (38).
Nissl, investigador "infinitamente modesto (y ) penetrado 
por la creencia en la decadencia del hombre" (39), constituia el 
e je central sobre el que g iraba la Clinica. Jaspers quedô impre- 
sionado por la capac idad de autocr i t ica de este hombre de menta- 
1idad cientifico-natural: "A pesar de trabajar en la resuelta 
esperanza de lograr todo lo posible en el conoc imiento de los 
enfermos mentales segün el patrôn c lent ifico-natural, era inso- 
bornable en el reconocimiento de lo que no coincidia con sus 
expectatives" (40). De esta manera, Jaspers aprendiô con él la 
verdadera significaciôn del trabajo cientifico. Nissl le "demos- 
trô cômo un hombre que en cualquier campo haya investigado 
fruc t i feramente, puede captar lo esenc i a 1mente cientifico en
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cualquier otro terreno" (41).
La autor idad de Nissl ante sus asi stentes era indiscutable, 
y no tanto a causa de su cargo cuanto de su personalidad. Bajo 
su tutela se for jaron un plantel de asistentes con Wilmanns como 
Qbgrarzt (Gruhle, Wetzel, Homburger Ranke, Mayer-Gross y el 
propio Jaspers), que andando el tiempo formarian lo que -ya bajo 
la direccidn del propio Wilmanns, convertido en director de la 
Cl Inica- se dio en llamar "escuela psiquiAtrica de Heidelberg" 
(42). Esta futurs escuela se fue formando fundamentalmente sobre 
el trabajo c o n junto del personal de la Clinica. Deb ido bAsica- 
mente al esfuerzo de Gruhle, 1legaron a establecerse très tipos 
de reuniones con una p e r iodicidad estable (43)t las sesiones, 
donde, con la presenc i a de todos los médicos de la Clinica, se 
hac ian presentaciones de enfermos y se discutia sobre todos los 
procéderes a seguir; las "tardes cientificas" con Nissl, en las 
que se discutian los nuevos trabajos; y, por ültimo, las "tardes 
privadas" en la habitacidn de Gruhle, sin la presenc ia de Nissl, 
donde los asistentes discutian apasionadamente sus puntos de 
vista sobre cualquier tema que fuera de actualidad en la Clini­
ca.
La posiciôn de Jaspers en este circule era anormal. No 
casaba del todo en é l . Su puesto de asistente voluntario, el no 
poder vivir en la Clinica a causa de su enfermedad como los 
demAs médicos y el no tomar parte en las comidas comunes (44), 
configuraron su si tuac idn extrana en el concierto general. Por 
lo demAs, esta peculiar situacidn tampoco se 1imi taba a estos 
accidentes externes, pues, aunque bien es cierto que encontrd
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plena libertad para dedicarse a lo que mâs le atrajera, tomaba 
parte en todas las reuniones y tanto Nissl como los demAs médi­
cos se mostraban bien dispuestos hacia su persona, los condicio­
nantes de su enfermedad, la inc 1inacién hacia la filosofla y el 
escepticismo de su carActer, le acarrearon un aislamiento con 
respecte a los demAs. Jaspers relata unas palabras significati- 
vas que le dijo Nissl en cierta ocasién tras llegar tarde a la 
visita por encontrarse resfriado: "Pero senor Jaspers, iqué
pAlido estA usted!, se dedica demasiado a la filosofia y eso no 
lo soportan bien los glébulos rojos” (45). Esta réserva alcanza- 
ba también a los asistentes que no vacilaban en cor tarle, aunque 
fuera de forma suave y carinosa, todo vuelo demasiado alto en la 
defense de las opiniones que luego se plasmarian en su AlIge- 
•Deine Psyçhggathglggie. Jaspers, acostumbrado ya desde antiguo 
al aislamiento y a la soledad no dejaba de tomarse, a veces, 
esta si tuac ién con h u mori "Se me daba un trato amigable, pero 
también se esbozaban sonrisas condescendientes (cuando se habla­
ba de mi). Se me consideraba ciclotlmico a causa de mi Animo 
variable; por lo demAs, un diagnéstico que suponia un alto 
galardén, pues aquel a quien se aprecia debe tener alguna enfer- 
medad mental (esta frase era frecuente oirla en la Clinica). De 
Wilmanns, ademAs, era la definicién: normalidad es sélo ligera 
debilidad mental" (46).
Esta mezc1 a de los sentimientos de proteccién y recelo que 
su presenc ia despertaba en la Clinica, se tradujo para Jaspers 
en un indudable acicate. La libertad que su si tuac ién especial 
le proporcionaba, le permi t ié accéder a todos los saberes que la
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psiquiatria de Heidelberg le pudo proporcionar, sin tener, por 
contra, las o b 1igac iones rutinar ias de los demAs asistentes. La 
primera tarea que 1 levé a cabo -encomendada por WiInanns al 
todavia estudiante al final de 1906- consist ié en estudiar la 
presién arterial de los enfermos mentales (47). Jaspers se 
dedicé al encargo con gran ardor hasta 1908. Este trabajo -que 
acabé con unos resultados inciertos y nunca fue pub 1icado- le 
ensené el camino a seguir en todo procéder cientifico (48). Ya 
como asistente de la Clinica PsiquiAtrica (49) y tras dedicar 
las primeras semanas -ante la sorpresa de Nissl- a ambientarse 
en la biblioteca de la Clinica, pasé a dedicarse a la realiza- 
cién de pruebas de Inteligencia y otra ser ie de test que por 
aquel entonces se estaban introduciendo en la prActica psiquiA­
tr ica. Las historias clinicas (50) y los per i tajes judic iales 
(51) fueron sus siguientes trabajos. Otras ocupac iones consis- 
tieron en llevar la polici inica durante la ausencia de Homburger 
por enfermedad y en pasar la consulta de psiquiatria de la 
KCÊDkSDkasge de los estudiantes.
De esta manera, Jaspers consiguié experiencia en los campos 
psicolégico, jur id ico, sociolégico y pedagégico de la psiquia­
tria. Esta exper ienc i a se fue p 1asmando en los articulos de los 
anos 1910 a 1913 publicados en la Zeitsçhrift fur die gesamte 
Neyrglggie und Psyçbiatrie: "Eifersuchtswahn" (1910), "Die Me-
thoden der Intel 1igenzprüfung und der Begriff der demenz" 
(1910), "Zur Analyse der Trugwahrnehmungen (Leibhaftigkeit und 
Realitàtsurtei1)" (1911), "Die Trugwahrnehmungen" (1912), "Kau- 
sale und verstandliche Zusammenhange zwischen Schicksal und
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Psychose bel der dementia praecox (Schizophrénie)" (1913) y 
"über leibhaf t ige Bewug thei ten (Bewufltheitstâuschungen) . Ein 
psychopathologisches Elementarsymptom" (1913) (52).
Jaspers complementd la formacidn prActica de estos anos con 
una cuidadosa formaciôn teôrica. Una prueba de ello son las 
recensiones sobre libros de psiquiatria en la Zei.tsçhrift für 
dig ggsamte Neurologie ynd Psyçhiatrig que abarcan desde 1910 a 
1922. QuizA una de las mAs significativas sea la recensiôn del 
libro de Ernst Kretschmer: Der sensitive Bezighungswahni ein
Bgitrag zur Parangiafrage und zur BSyçhiatrisçhen Çharakter- 
ilbt®» Berlin 1918 (53). Jaspers y Kretschmer fueron opuestos 
en muchos terrenos, pero espec i a 1mente en la cuestiôn de la 
"comprensibi1idad" (Verstehbarkeit) de los enfermes mentales.
Tras este aprendi zaje previo, WiImanns propuso a Jaspers en 
1911 escribir una psicopatologia general. Jaspers aceptô el reto 
y en junio de 1913 estaba en las 1ibrerlas la Aligemeine Psyçho- 
Bathgiggig, libro del que mAs adelante nos ocuparemos extensa- 
mente. La obra causô una gran impresiôn. Las recensiones y 
criticas del libro hacîan menciôn de que sôlo a partir de su 
publicaciôn la psicopatologia quedaba const i tuida como ciencia. 
La recensiôn mAs significative fue la del por entonces Qberarzt 
en Freiburg Oswald Bumke (54) en la que auguraba un puesto para 
el libro y para su autor en la historié de la ciencia alémana.
La segunda (1920) y tercera (1923) ediciones sôlo supusie- 
ron un aumento del material sin ningùn cambio conceptual impor­
tante. Las recensiones de estas ediciones (55) no hicieron sino 
abundar en el juicio de Bumke con respecto a la primera.
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La cuarta ediciôn de la Aligemeine Psyçhggathgiggie 
(1941/1946) y sus escritos de mater la predominantemente psiquiA- 
tr ica o médica poster lores a 1913 -"Vortrag über die Einsamkei t " 
(1916 à 1915)» Strindberg und yag Gogh (1922), la patografia de 
Friedrich Nietzsche en su Nietzsche^ Einführung in das Verstënd- 
nis seines P h 11gsgghierens, "Der Prophet Ezechiel. Eine patho-
graphische Studie" (1947)* "Zur Kritlk der Psychoanalyse" 
(1950)» "Die Idee des Arztes" (1953)» "Arzt und Patient" (1953) 
y "Der Arzt im technlschen Zeitalter" (1958)- ponen ya de re­
lieve la aplicaciôn al campo médico de una patologia teorética y 
una filosofla de la medicina perfiladas en el curso de su obra 
filosôfica. La importancia que Jaspers pueda tener hoy todavia 
para la medicina radica mucho mAs en esta patologia teorética y 
en esta f ilosof ia de la medicina» que en su metodolog i a psiquiA- 
tr ica» que» en ültima instancia sôlo es el magma de donde aque- 
11as surgen.
1.3.JASPERS FILQSQFQ
1.3.1.LA gegCA DE HEIQiW§iRg
La Aligemeine Psyçhggathglggie causé una gran impresiôn a 
Nissl. Ante los primeros trabajos y articulas de Jaspers» habia 
reacc ionado o bien silenciosamente o bien con juicios ligera- 
mente descal ificantes: "LAstima de Jaspers » un hombre tan inte-
ligente dedicado a tonter ias" (56). Aun asi » en este tiempo en 
el que sôlo WiImanns y Gruhle actuaban de valedores de Jaspers
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ante Nissl (57)» éste dejô a Jaspers que traba jara 1ibremente. 
Su postura cambiô radicalmente después de que Jaspers le ensefta- 
ra el libro (58). Nissl llevô las pruebas del libro durante 
varios dias en el bolsillo de la bata sin decirle a Jaspers su 
opiniôn. Finalmente» tras felicitarle por él» le hablô de la 
posibilidad de hab i1i tarse. Como ya se habian habilitado muchos 
asistentes con él y la Facultad no le pemitla nuevas habilita- 
ciones hasta pasado algün tiempo» le comentô la posibilidad de 
hacerlo con Kraepelin en München o con Alzheimer en Breslau » con 
los que ya habia hablado y que estaban dispuestos a hacerlo. 
Jaspers sugiriô» como respuesta» la posibilidad de h a b i 1i tarse 
en psicolog ia con Windelband en la Facultad de Filosofia» de 
esta manera "estableceremos al 1i una colonia y podria volver mAs 
adelante a la Cl inica" (59).
Ante la respuesta positiva de Nissl y una vez vencidas las 
reticencias de Windelband y cumplidos todos los trAmites, Jas­
pers dio la clase inaugural el 13 de diciembre de 1913 con el 
tema "Die Grenzen der Psychologie" (60)» obteniendo la yenia 
legendi en psicologia. Jaspers nunca volveria a practicar la 
medic ina.
Jaspers marcô en su lecciôn inaugural de 1913 las lineas 
maestras del procéder que habria de seguir durante los anos 
siguientes y que culminerian con la publicaciôn de la Psycholo­
gie dgr W e 1tansçhauungen: la legi t imac iôn de la psicologia como
ciencia deberia basarse en una clara separaciôn de las demAs 
c iencias y de la f ilosof ia. Sobre la base de esta clara del imi­
tée iôn se asentô la hipôtesis de trabajo durante aquel tiempo:
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"Todo es accesible a la observacidn psicolôgica". Consecuente- 
m e nte, Jaspers pasô a aplicar la psicologia a una multitud de 
campos, versando sus lecciones y seminarios sucesivamente sobre 
la psicologia de los caractères y las aptitudes» la psicologia 
general » la psicologia comprensiva» la psicologia social y la 
etno-psicologia, Nietzsche como psicdlogo» la psicologia de la 
religiôn» la psicologia general nuevamente» la psicologia de la 
vida psiquica andmala y la psicologia de las percepciones del 
mundo <61).
El 21 de noviembre de 1916» Jaspers fue nombrado Extragrdi- 
DâCiWS de psicologia en Heidelberg (62) y en 1919 publics una 
de sus lecciones -la Psyghglggie der W sltansçhauungen- coinci- 
dlendo con la aceptac iôn de una plaza de Qrdinarius en Ko In por 
el hasta entonces Extragrdenarius de filosofia en Heidelberg 
Hans Driesch (63). La Facultad nombrô la pertinente Berufungs- 
kgmmissign (64)» formada por Rickert » Maier » Oneken» Boll y el 
decano BezoId » que -con la oposic iôn de Ricker t- propuso a 
Jaspers como ünico candidato (65) en noviembre de 1919» pro- 
puesta que fue aceptada por el Ministerio el 21 de ese mismo mes 
(66). El nombramlento de Extragrdenarius de filosofia fue pub 1i- 
cado por el Minister io el 17 de enero de 1920 (67).
Su carrera universi tar ia siguiô adelante. En Mayo de 1921 se 
le ofreciô la cAtedra de filosofia en Greifswald y en junio la 
de Kiel (68). Ante estas propuestas» el Ministerio en Karlsruhe» 
a instancias de la Facultad» puso a su disposiciôn con fecha del 
1 de octobre de 1921 la primera cAtedra que quedara libre en 
Heidelberg, en el caso de que rechazara estas ofertas (69).
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A s i , cuando Heinrich Meier se trasladô a Berlin en 1922, Jaspers 
fue nombrado, de nuevo a pesar de la oposiciôn de Rickert , 
titular de la segunda câtedra de filosofia de Heidelberg el 1 de 
abri 1 de 1922 (70).
Jaspers, como hemos visto, no cursô nunca estudios académi- 
cos de filosofia bajo la tutela de alguna escuela ya formada. En 
su juventud estuvo tentado de dedicarse a la filosofia, pero por 
aquel entonces le pareciô una osadia tener por profesiûn la 
f ilosof i a , pues ténia la convicc iôn de que sôlo un conoc imiento 
previo de la realidad podia abrirle el camino a la misma. Qui zA 
por eso se decidiô por estudiar medicina, como medio de conocer 
la realidad a través de la naturaleza del hombre (71). Si n 
embargo, Jaspers habia empezado pronto a leer filosof ia; autores 
como Spinoza, Lucrecio, Schopenhauer, Nietzsche, Plotino, 
Schel1ing, Kant y por ültimo Kierkegaard y Hegel le fueron 
pronto conocidos, tras su etapa de dedicaciôn exclusive a la 
medicina, en donde sôlo se ocupô -y ello parcialmente- de 
Husserl y D i 1 they para la elaboraciôn de su Aligemeine Psyçhgga- 
thgiggie. Este antiguo conoc imiento filosôfico fue reviviendo 
gracias a la confrontéeiôn con algunos filôsofos contemporAneos 
(Lask, Rickert, Husserl, Geiger, Scheler, Simmel, Broch y 
LukAcs, etc) (72). Pero, sin du d a , como quedarA plasmado a lo 
largo del presents trabajo, fueron Kant, Kierkegaard, Nietzsche 
y Max Weber los que ejercieron una mayor y mAs decisive influen- 
cia sobre Jaspers.
Asi las cosas, cuando Jaspers en 1922 ocupô la segunda 
cAtedra de filosofia de Heidelberg tuvo que hacerse, ante todo,
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una posiciôn ante sus colegas. En el seno de la facultad Rickert 
no se lo puso fée il. En el contexto de la turbulenta relac iôn 
entre ambos (73), que se extendiô a lo largo de dos décadas, 
fueron numerosas las polémicas que sostuvieron. Ante los conti- 
nuos ataques de Jaspers sobre su modo cientifico de concebir la 
f ilosof i a , Rickert no perdiô tampoco oportunidad -tras los pri­
meros tiempos en que las relaciones fueron màs o menos cordia­
les- de atacar sus obras, ya fuera de forma directa (en su 
critica a la Psychologie der Weitansçhauungen aparecida en Logos 
(74) y en su libro EbilgsoBbie des Lebens) o indirects con 
alusiones a su "supraciencia" (überyissensçbaft), su "psicolo- 
gismo" <Psyçhg1ggigmys) y su "biologicismo" (Biglggismys). El 
ataque més llamativo de Rickert se produjo, sin embargo, a 
través de una conferenc ia suya difundida por radio que llevaba 
por titulo "Die Heidelberger Tradition in der deutschen Philoso­
phie" (74). En ella fueron nombrados como pertenecientes a esta 
tradiciôn Hegel, Eduard Zeller, Kuno Fischer, Paul Hensel, Win­
delband, Lask y él mismo y sus disc ipulos; pero el nombre de 
Jaspers fue ignorado por completo, en su lugar Rickert denostô 
contra el "profet ici smo" y la "supraciencia", cuya ex i stenc i a 
consideraba incompatible con el espiritu de la Universidad.
Sin embargo, a pesar de esta afirmaciôn de Rickert, Jaspers 
fue més répidamente aceptado en la Universidad que en su propia 
Facultad. En el contexto de la Universidad en general Jaspers 
fue siempre un firme defensor de la libertad e i ndependenc i a 
intelectuales. Un ejemplo de esta postura fue la actitud mante- 
nida en el caso Gumbel (75). El 24 de julio de 1924, en un mi t in
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pacifists, el Priyatdgzent de estadistica Emil Julius Gumbel 
hizo unas dec 1araciones contra la guerra que fueron tachadas de 
injuriosas contra el honor racional. Un grupo de estudiantes 
solicité del Rectorado que se le retirera la yerjia iegeodi . Acto 
seguido se abriô expediente dise ip1inar io contra Gumbel y se 
formé una comisién de investigacién para el caso, de la que 
Jaspers formaba parte junto con otros dos miembros. Esta comi­
sién investigé entre los asistentes al mi t in y tras la encuesta 
decidié por unanimidad no recomendar la expulsién de Gumbel. 
Pero ante la animosidad que desperté esta decisién en el profe- 
sorado, los otros dos firmantes -el jurista conde zu Dohna y el 
histor iador Baethgen- retiraron sus firmas e hicieron otro es- 
crito recomendando esta vez la expulsién. Jaspers mantuvo el 
suyo. Sélo con su firma en contra, la Facultad decidiô retirar 
la yenia legendi a Gumbel, pero el Ministerio -el gobierno era 
socialists- rechazô la propuesta. Un ano después hubo otro pro- 
cedimiento de expulsién contra Gumbel, que siguiô haciendo mani- 
f estac i ones pacifistes. Esta vez la Facultad decidiô, tras un 
discurso sobre la libertad de enseRanza del decano Ludwig 
Curtius, no retirarle la yenia legendi. La permanente actitud de 
Jaspers con respecto a la libertad de pensamiento, del que el 
présente caso es sôlo un botôn de muestra, h i zo que el decano 
Curtius dijera de él que era "para la Facultad (...) la concien- 
cia viviente que infaliblemente, como el frecuencimetro de una 
méquina, avisaba del peligro, cuando éste, premed i tada o impre- 
meditadamente, se disponia a daôar la ley de la libertad espiri- 
tual med i ante cualquier disposiciôn" (76).
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El compartimiento de estas ideas y actitudes dio lugar con 
el transcurso del tiempo a la formaciûn de un pequeno circulo de 
docentes compuesto, aparté del propio Jaspers, por el arqueôlogo 
Ludwig Curtius, el economists y sociôlogo Alfred W e ber, el 
germaniste Friedrich Gundolf, el jurista Gustav Radbruch, el 
indôlogo Heinrich Zimmer, el sociôlogo Emil Lederer, el médico 
Viktor von Wei zs&cker y el teôlogo Martin Dibelius entre otros. 
Todos ellos se reunlan de vez en cuando los domingos por la 
tarde en casa de Marianne Weber para tomar el "Geistertee" <77). 
Su nexo en comün consist!a en la intenciôn de elevar el rango de 
la Universidad med iante el mantenimiento a ultranza de la liber­
tad intelectua1 de todos sus componentes.
En el piano intelectuai, Jaspers se encontraba a comienzos 
de la década de los veinte en una encruci jada. Podia seguir el 
camino abierto por la Psychologie der Weitansçhauungen Y publi- 
car un libro cada uno o dos anos a partir de manuscrites surgi- 
dos de sus lecciones y seminar ios; en esta linea pequeRos trata- 
dos sobre la psicologia de la religiôn, psicologia de la moral y 
psicologia social estaban casi listos para ser pub 1icados (78). 
Sin embargo, sus conversaciones con Erich Frank y posiblemente 
la critica de Heidegger a su Psyçhgiggie der Weitansçhauungen 
(79) -Heidegger fue "el ünico colega que se dio cuenta de lo que 
no habia conseguido (en este libro)" (80)— le hicieron percatar-
t
se de que la comprensiôn psicolôgica contemplada de una forma 
tan amplia sôlo era en ültimo término un apartarse del verdadero 
fin: "La sust i tue iôn de la filosofia por una aproximaciôn psico­
lôgica, concebida de una forma tan extensa, y por el uso de un
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material histôrico, interesante por otro lado, no dejaba de ser, 
después de todo, una evasiôn de la meta ültima de alcanzar la 
comprensiôn de si mismo en la propia exi stenc ia empirica" <01). 
Asi p u e s , Jaspers decidiô, aunque ello supusiera pasar un largo 
periodo de tiempo sin publicar, empezar desde el principio y 
emprender dos cosas: un estudio en profundidad de los grandes
filôsofos, y un nuevo replanteamiento metodolôgico que debia 
conducir a una büsqueda de lo que en realidad era la f ilosofia, 
la existencia empirica (Dasein) y la irrupciôn del Individuo en 
ella a la Existencia (Existenz) (82).
Fiel a esta decisiôn no volviô a publicar nada -Strindberg 
und van Gogh (1922) y Die Idee ^er Uniyersitët (1923) eran 
escritos realizados antes de obtener la cAtedra- hasta que este 
nuevo giro estuvo completo. Los instrumentos de este recicla- 
miento lo fueron de nuevo sus seminarios - su Weg dg[ Erarbgi- 
tens- que durante esta época versaron sobre H e gel, Kant 
Schel1ing, Kierkegaard y Fichte, y, desde el punto de vista 
sistemàtico, sobre lôgica, ética, metafisica, sobre la intro­
duce iôn a la f ilosofia y, por fin, en 1931, sobre la filosof ia 
de la Existencia (ExistenzghiIgsgghig) (83).
Desde 1924 dedicô sus esfuerzos a un libro que ténia como 
objetivo ültimo el considerar en toda su amplitud el pensamiento 
con la mirada puesta en la Existencia (Existenz). A partir de 
1927 y especialmente en el periodo comprendido entre 1928 y 
1931, traba jô conjuntamente en él con su cunado Ernst Mayer, 
médico también que por aquel entonces ténia una consulta en 
Berlin (84). Durante estos très anos Jaspers le mandô las partes
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que estaban acabadas de lo que 1 legar i a a ser su Fhilgsgghi.e y 
él se los devolvia con mùltiples notas, correcc iones y criticas. 
La colaboraciôn llegô a tal extremo que Jaspers afirmôj "Nuestro 
trabajo creciô junto de una forma tal, que al final fue imposi- 
ble separar lo que procedia de él y lo que procedia de mi. Fue 
un trabajo c o n junto en la elaborac iôn del libro, no so lamente 
una mejora tras su conclusiôn" (05). Esta estrecha colaboraciôn 
con Ernst Mayer se extendiô también al Nietzsche, pero aqui ya 
no se alcanzô esa compenetraciôn total que habia existido duran­
te la elaborac iôn de su Phiigsgghie. No por ello Mayer dejô de 
ocuparse de la obra de Jaspers, como lo prueba el articulo 
escrito poco antes de su muerte (06) en donde anali za las rela­
ciones entre la Philgsoghie y Vgn der Wabcheit.
Entre 1931 y 1932 fueron apareciendo los frutos de estos 
doce anos de trabajo callado * primero Qie geistige Situation der 
Zeit (1931), después su PbilQ59Bbifi (1932) y a continuaciôn un 
escrito sobre Max Weber titulado "Max Weber. Politiker, For- 
scheri Philosoph" (1932), en donde se désarroilaban filosôfica- 
mente los contenidos de su "Gedenkrede" de 1920. La Pbil959BbiS» 
la obra cumbre de este periodo tiene como guia y nùcleo central 
el pensamiento que aprovecha todo conoc imiento especializado y 
objetivo, pero que al mismo tiempo lo supera y trasciende. A 
través de este pensamiento el hombre se conoce a si mismo. Este 
conocimiento de si mismo tiene très etapas que se corresponden 
con los très volùmenes que forman la obra: en la primera se le
deja en suspense y se le abren sus posibi1idades a través del 
trascender de todos los conocimientos del mundo que buscan fijar
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el ser (Ebiiosoghische Wei tor lentierung), después se a p e la y 
llama a su libertad (Existenzerh e ü y n g ) y, por ültimo, se gana 
el marco de su incondicionado hacer en su referencia a la Tras- 
cendenc i a < Metaghysik>.
La fama que Jaspers logrü tras la publicaciôn de su Philgsg- 
ghie se ensombreciô rApidamente tras la 1legada de los nazis al 
poder en 1933. Si bien es cierto que Jaspers siempre habia 
estado interesado en la politica, ésta era una "grofle Politik" 
al est ilo de Max Weber (07). A si, por ejemplo. Die geistige 
Situation der Zeit no era prec isamente un anAlisis de la politi­
ca contemporAnea, sino mAs bien de la si tuac iôn moral y espiri- 
tual de nuestro tiempo. Por todo ello, Jaspers no supo ver 
c 1aramente los si ntomas de nazificaciôn que se iban produc iendo 
en Alemania y desoyô los consejos de Hanna Arendt y Ernst Mayer 
cuando Hitler subiô al poder. Pero pronto la realidad se impuso 
por su propio peso : a rai z de la conversiôn de Alemania en su
estado nazi, Jaspers pasô inmediatamente a ser un enemigo de 
este estado a causa de que su mujer Gertrud era de raza judia. 
Sin embargo, debido a que su nombre ténia una cierta fama 
mund ial, el matr imonio Jaspers quedô colocado en la categor ia 
privilegiada de los matrimonies mixtos, por lo que nuestro autor 
pudo seguir pub 1icando. A s i , en 1935 aparec iô Vernynft und Exis­
tenz , libro reali zado sobre très conferenc i as dadas en la Uni- 
versidad de Groningen (Holanda) y en el que se prefiguraba ya el 
concepto del Envolvente (das Umgreifende); en 1936 lo h i zo su 
Nietzsche, iinführyng in das Verstandnis seines Phügsgghierens; 
en 1937 se publicô Descartes ynd die Phügsgghie; y en 1930 la
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Existenzghiigsgghie a partir de très conferencias dadas en 
Frankfurt sobre los primeros apuntes de Vgn der Wahrheit, libro 
sobre el que ya llevaba trabajando algün tiempo. También p u d o , 
en un primer momento» seguir enseftando en la Uni versidad y ello 
no le supuso tener que realizar una aclimataciôn de los progra- 
mas y contenidos a la realidad nazi del momento, pues tan sôlo 
dejô de hablar de cuestiones relacionadas con el tema de la 
raza. Sin embargo, a pesar de no prohibirselas directamente, sus 
clases sobre Jeremias, Spinoza, etc. no podian ser del agrado de 
las nuevas autor idades universitarias. Por eso, las sanc iones no 
se hicieron esperar: en 1933 se le prohibiô participer en las
tareas administrativas de la Universidad, en 1935 abandonô la 
direcc iôn de su seminar io debido al vacio de que estaba siendo 
objeto; en 1937 fue obligado a dejar su cAtedra (88), en 1930 se 
empezô a hacer todo lo posible para que no publicara y a partir 
de 1943 se le prohibiô formalmente toda publicaciôn (09). Ante 
esta si tuac iôn, Jaspers no reacc ionô pasivamente y, en la med ida 
de sus fuerzas, intenté resistirse a este progresivo despojo de 
sus derechos. A s i , en 1937 intenté cambiar el Entlassung de la 
Universidad por un Entfilçhtung, lo que equival la a pasar de un 
estado de Pensgnierung a otro de Emeritierung y, por tanto, a 
seguir perteneciendo al cuerpo uni versi tar io (90). Con idéntico 
resultado negativo, intenté también, ya en 1941, publicar la 
cuarta ediciôn de su Aligemeine Psyçhggathglogie.
Tanto antes como después de su despido de la Universidad 
surgieron varios proyectos de emigraciôn (Zurich, Inglaterra, 
U.S.A., Paris, Basilea), sin embargo por unas razones o por
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otras ninguno de ellos 1legô a cuajar <91). Por lo tanto, Jas­
pers y su mujer no tuvieron mAs remedio que intentar sobrevivir 
en el régimen nazi. Para ello, fueron extremadamente cuidadosos 
en sus exter ior i zac iones, evitando cualquier tipo de roce con 
los nazis, lo que en cierta medida h i zo que durante todo este 
periodo nunca les faltara lo mAs esencial para vivir (comida, 
carbdn, dinero) (92). En este tiempo una actitud fue constante 
en el Animo de Jaspers: la solidaridad absolute con el destino
de su mujer, solidar idad que 1legaba hasta el extremo de tener 
planeado suie idarse juntos de produc irse unas condic iones extre­
mes : "Si no puedo amparar a Gertrud contra el poder, debo morir
también, como corresponde a la dignidad humane (...) De no 
poder defender a Gertrud con las armas ... moriré con elle sin 
lucha. Dejarla en manos de la violencia es imposible. El su i c i- 
dio ya no es suie idio cuando es prévenir decorosamente una 
ejecuciôn, sean cuales fueren las formas de ésta" (93). Para 
ello, Jaspers habia conseguido cianuro, que por la noche siempre 
era guardado en la mesilla de noche. Al final, se salvaron por 
una cuest iôn de d i as : 1 as tropas amer icanas entraron en Heidel­
berg el 30 de marzo de 1945, su deportaciôn estaba ya fechada 
para el 14 de abril.
Al finalizar la guerra saliô a la luz el trabajo callado de 
todos estos a n o s : la cuarta ediciôn de la Aligemeine Pgyçhgga-
thglggie, como d elimi tac iôn de la ciencia pura en el marco de la 
reflexiôn filosôfica; un trabajo impub 1icado Grundsëtze des 
Ebiiosgghierens (1942-1943), en el que se empezaba a esbozar el 
concepto de fe filosôfica (Bbilosggbigcher Glaube); y, por ülti-
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mo y sobre todo, su homenaje a la Razôn frente a toda arbltra- 
riedad y toda doctrina con pretensiones absolutas: Vgn ger
Wabrheit (1947). Este libro, la obra angular de este periodo, 
ténia como fin cuestionar toda verdad no cientifica que se 
expresa a si misma de forma universaimente vAlida y adentrarse 
comprensivamente en todas las formas de verdad, modos ambos de 
conseguir la verdad "histôrica" (geSEbiçhtliçh) para cada si- 
mi smo en el seno del envolvente (dag Umgreifende). En realidad 
esta obra sôlo ténia pensado ser el primer volumen de un con- 
junto de cuatro que debia llevar por nombre Di.e BbilBSBBblsçhe 
Lggik y que siempre permaneciô inacabado. El esquema de esta 
obra incomplets era el siguiente (94): el primer volumen (Vgn
der ysbcbslt) debia iluminar el sent ido de la verdad desde todos 
los Ambitos posibles; en un marco asi ganado, debia exponerse, 
en segundo lugar, la totalidad de las categorias en las cuales 
se piensa (segundo volumen) y, en tercer lugar, los métodos a 
través de los cuales se logra el movimiento del pensamiento 
(tercer volumen). Finalmente el cuarto volumen debia mostrar el 
mundo de la ciencia objetiva y el de la filosofia objetiva en 
sus formas y transformaciones fondamentales; séria, por tanto, 
una teoria de las ciencias.
Très tareas const i tuyeron la act ividad de Jaspers una vez 
acabada la contienda: la continuidad de su ob r a , sobre todo de
la PhilgigBbisEb® Uggits -que permanecer ia finalmente inacabada- 
y la realizaciôn de una historia mondial de la f ilosofia, en la 
que ya habia empezado a trabajar durante la guerra y que daria 
lugar poster i or men te a Die grg|îen P b Ü SSBBbBDî el anAlisis de la
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si tuac iôn politica; y la reconstrucc iôn de la Uni versidad.
La reconstrucc iôn de la Universidad se llevô a cabo en un 
primer momento med i ante la directa intervene iôn de Jaspers. Tras 
una reuniôn preparatoria ya a primeros de abril de 1945 tuvo 
lugar en el piso de Jaspers la reuniôn de la que saliô la 
llamada "comisiôn de los trece" que ténia por misiôn la reaper- 
tura de la Universidad (95). Gracias a la actividad de esta 
comisiôn, en cuyo seno se eligiô al cirujano Karl Heinrich Bauer 
como rector, a Fritz Ernst como vice-rector y a Karl Jaspers 
como primer senador, se fue produciendo poco a poco la reaper- 
tura de 1 as distintas facultades (96). Jaspers se incorporô de
nuevo a su cAtedra el 1 de septiembre de 1945.
Las ideas de Jaspers en relaciôn a cômo debia considerarse 
y qué fines debia tener esa Universidad recién reabierta queda- 
ron plasmadas en la nueva ediciôn de Cie Idee der Uolyersitët 
(1946), q u e , aunque contenia prActicamente las mismas ideas de
la primera ediciôn de 1923, estaba totalmente remozada (hay una
tercera ediciôn mAs compléta fechada en 1961). Estas concepcio­
nes giraban en torno a dos puntos fundamentales: el de que la
libertad de aprendizaje del estudiante no debia estar coartada 
por unos planes de estudio demasiado estrictos y cerrados; y el 
de que la tarea de la Universidad era la ciencia y, por lo 
tanto, era como un espacio libre del estado donde se asentaba 
fisicamente, lo que no significaba que estuviera situada fuera 
de la vida politica, si no simplemente que el estado nunca podia 
coaccionar bajo ninguna disculpa su libertad. Sin embargo, estas 
ideas y otras mAs conteni das en el libro apenas fueron tenidas
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en cuenta a la hora de la reaper tura y la Universidad volviô mAs 
o menos a los mismos cauces que antes de 1933.
Los dos anos siguientes al fin de la guerra (1945-1947) 
Bupusieron también el comienzo de Jaspers como escritnr politi­
co. Esta tendenc i a hacia el pensamiento politico no consistia en 
un anAlisis de la politica cotidiana, sino mAs bien de la cons- 
t i tue iôn interior moral-espirituai del sujeto de la cual surge 
la acc iôn politica. Desde esta perspectiva, su reflexiôn en este 
campo se orientô en un primer momento hacia la nociôn de la 
culpabi1idad de los alémanés con respecto a la guerra. Para él, 
esta culpabi1idad podia ser de dos tiposi moral, si el sujeto 
tomô parte activa en el nazismo; y politica, si el sujeto tuvo 
una actitud pasiva f rente a todos los crimenes de este periodo. 
La primera se corresponderia con una responsabi1idad individual 
y la segunda con una responsabi1idad colectiva. Taies son las 
tesis de su mejor escrito politico de aquellos aR o s : Die
Sçhuldfrage (1946). Asimismo, impulsado por este creciente inte- 
rés por la politica que se iba produc iendo en su Animo, cofunda 
en 1945 la revista Die Wandlyng, publicaciôn que durante su 
cor ta vida alcanzô un enorme prestigio y que fue pensada como 
marco impreso para todo tipo de ideas que tuvieran como objetivo 
la renovaciôn politico-moral.
En 1947 aceptô una invi tac iôn de Edgar Salin para dar unas 
conferencias en Basel. Un aRo antes habia rechazado esta misma 
oferta, pero ante el rumbo que iba tomando la si tuac iôn de la 
Alemania de posguerra y como ahora sabia que querian oirle para 
proponerle ser el sucesor de Paul Hâberlin en la cAtedra de
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f i losofia, esta vez decidiô aceptar. Très meses después de dar 
las conferencias, el gobierno de Basilea le preguntô si acepta- 
r i a una invi tac iôn para ocupar dicha cétedra. Tras un periodo de 
indecisiôn, Jaspers aceptô por fin la oferta, que era menos 
ventajosa inc 1uso que la de Heidelberg. A pesar de que dos dias 
después de su 1legada a Basel mandô una carta apaciguadora a la 
Universidad y una explicaciôn pùblica de su decisiôn, sôlo dos 
décadas més tarde daria a conocer las verdaderas razones de su 
emigraciôn (97), que -como afirma Saner (98)- quizé puedan resu- 
mi r se en dos fondamentales: la voluntad de liberar a su mujer de 
los fantasmas del pasado, a causa de lo que como judia habia 
sufrido durante el naz ismo; y la necesidad de tener un lugar 
tranquilo en los agi tados tiempos de la reconstrucciôn de Alema­
nia donde poder trabajar en tranqui1idad y libertad. La decisiôn 
le reportô un cumulo de criticas, tanto a nivel de la prensa 
como de los medios universi tar ios (99), criticas que sôlo empe- 
zaron a apac iguarse a partir de 1948.
1.3.2.LA EPgÇA DE BeSlLgA
En Basilea Jaspers encontrô un ambiente acogedor -al 1i se 
encontraban ocasionalmente antiguos amigos como Ernst Mayer, 
Golo Mann, Rolf Hochhuth, Rudolf Augstein, Jeanne Hersch, Hanna 
Arendt y su marido Heinrich Bluecher- y una uni versidad pequeRa 
pero con un buen plantel de profesores donde poder désarroilar 
su trabajo en una atmôsfera relajada. De todas formas, la situa- 
ciôn de Jaspers en Basilea no dejaba de ser peculiar: por una
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parte, los estudiantes le veneraban; de otra, su peso espec if ico 
en las instancias de poder de la Universidad fue siempre muy 
limitado, lo que unido a la carencia de relaciones intimas con 
sus colegas, configuré una especle de torre de marfil a su 
alrededor (100).
Por otro lado, su productividad durante estos aRos fue 
enorme. Aparté de numérosisimos art iculos (muchos de ellos reco- 
pilados en Reçhensçhaft und Ausbliçk, 1951, Philgsoghie und 
W e l t , 1950; y Aneignupg ugd Pglemik, 1968), aparec ieron casi
veinte libros suyos durante estas dos décadas, a una media de 
libro por aRo, y todo ello unido a apariciones constantes en los 
med ios de comunicac iôn de masas. Sus escritos filosôficos siste- 
méticos de estos aRos se orientan teméticamente en dos direccio- 
nesi en la de una moderna filosofia de la historia no sujeta a 
ninguna construcciôn definitiva, sino orientada a la büsqueda de 
un centro de la histor ia como c o n junto * el "tiempo-eje" (Açhsen- 
zeit) (Vgn Ursgryng und Ziel der gggçhiçhte, 1949); y en el 
estudio intenso del pensamiento religioso-filosôfico (Qgr gbilo- 
sggbiSEbg Glaube gnggsiçbts dgr Qffgobgrung, 1962). Esta ültima 
obra, el nücleo central de su filosofia sistemética de la ültima 
etapa, intenta buscar una guia filosôf ica -la fe filosôfica 
(gbiigsggbiiEb® Giaybg)- que no ténga un carécter dogmético 
como es el caso de la fe religiosa, y que no esté basada en una 
revelac iôn universal y obiigatoria para todos, si no en la inter- 
pretaciôn personal e "histôrica" de los grandes filôsofos. Sus 
conferencias y coloquios de esta época buscan un fin comün: 
exponer la substanc i a de la filosof ia por medio de un encadena-
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miento de reflexiones simple y ordenado y un lenguaje sencillo. 
Dig Einfuhrung in dig PhiIgsgghig (1950) fue el primer intento a 
este respecto y Kleing Schule des Bhilgsgghisçhgn Dgnkgns (1965) 
el ültimo. Por fin, casi todos sus trabajos de historia de la 
filosofia se concentraron en un inmenso e inacabable proyectoi 
la historia mundial de la filosof ia; a este grupo pertenecen 
apar te de la obra màs complétât Die grg&gg Philosgghen (1957), 
su Çusanus (1964), Lignardg als Philgsggh (1953) y su Sçhglling 
(1955).
Durante los ültimos anos de su vida, Jaspers volviô a 
cultivar los escritos politicos, que con la edad fueron hacién- 
dose cada vez màs y màs provocatives, recibiendo a su vez criti­
cas que fueron incrementando su dureza con el paso del tiempo. 
Una de 1 as polémicas màs famosas, de apar ienc ia 1i terar ia pero 
con un fondo politico en su base, tuvo lugar con Ernst Robert 
Curtius en 1949 a rai z de la publicaciôn, dos anos màs tarde de 
que fuera leida con motivo de la recepciôn del premio Goethe, de 
su conferenc i a titulada "Unsere Zukunft und Goethe" (101). Du­
rante su ültima década, estos escritos politicos le convirtieron 
en una figura püblica de primer rango y en centro de las dis-
cusiones politicos. Su libro Die Atgmbgmbe und die Zukunft des
Mgnsçhgn (1950) levantô las criticas de la i zquierda que le 
llamô filôsofo del C.D.U. y de la O.T.A.N. (102). Dos anos màs 
tarde, en una entrevista televi sada, afirmô que la legi t imac iôn 
de la uniôn de las dos Alemani as era p o 1i tea y filosôficamente
irreal, lo que a su vez despertô las iras de la derecha. Todo
ello h i zo que se volviera sumamente critico con el estado y con
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los partidos establecidos, al observer que la democracia deriva- 
ba a una oligarqula de los partidos. Buena prueba de ello fue su 
libro Wghin treib die Bundesregublik? (1966), que se convirtiô 
en un auténtico éxito de ventas ese aRo. Lo que él veia como una 
decadenc ia y descomposiciôn progresiva de los partidos politi­
cos, tanto de izquierdas como de derechas, le llevô a apelar de 
nuevo a la Razôn (Vernynft) del individuo, sobre la cual éste 
debe aprender a pensar y a actuar p o 1iticamente. Este era el 
tema de su ültimo libro, Vgn ynabhângigen Denken (103), que 
quedô interrumpido a causa del agravamiento de su enfermedad.
El deterioro de su salud fue progresivo a partir de 1965 
(104). En este aRo a las bronquiectasias crônicas y a la diver- 
ticulosis del intestine grueso, que ocasionalmente le producia 
hemorragias intestinales, se uniô una artritis reumatoide que 
afectaba sobre todo a la mano derecha y que a menudo le imposi- 
bilitaba la escritura. En 1966, progresô la artritis y ademàs 
h i zo su apar ic iôn una polineuritis reumato ide que le produc ia 
intenses do lores en manos, brazos y piernas. Esto trajo consigo 
un empeoramiento de su capacidad motora debido a la atrofia 
muscular de las piernas, lo que le obligô a llevar primero un 
bastôn, luego dos y, por ültimo, a trasladarse en un si 1 la de 
ruedas. En agosto de 1960, sufriô el primer accidente cerebro­
vascular y en sept iembre y octubre otros dos més. A partir de 
este ültimo m e s , su cuidado fisico se h i zo sumamente dificulto- 
s o . A primeros de febrero de 1969, experimentô una ligera mejo- 
ria, llegando incluso a recibir a algunos amigos. Sin embargo, 
la noche del 16 de febrero sufriô otro accidente cerebro-vas-
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cular que le dejô prAct icamente af Asico. El 23 de febrero, 
rec ib iô por ültima vez algunas visitas. Dos dias mAs tarde tuvo 
un episodio febril probablemente produc ido por la infecciôn 
pulmonar. Esta misma noche entrô en coma. En la madrugada del 26 
de febrero de 1969 (el nonagésimo cumpleaRos de su esposa) mur iô 
lentamente.
Si contemp1amos la biografia de Jaspers en c o n junto se nos 
hacen présentes très caracteristicas bAsicasj en primer lugar, 
que no tuvo ningün cor te brusco en una época caracterizada por 
su turbulencia y movimiento. En segundo lugar, desde nino su 
vida transcurr iô bajo los condicionantes que le impuso la enfer­
medad , lo que le h i zo estar permanentemente enfrentado a una 
muerte que podia produc irse en cualquier momento de agravamiento 
de las agudizaciones de la enfermedad; a partir de esta expe- 
riencia, su reflexiôn filosôfica elaborô, como tendremos ocasiôn 
de poner de manif iesto mAs adelante, la noc iôn de situaciôn
limite (Grenzsituatign) y, por tanto, también la de Existencia
(Existenz). En tercer lugar su confianza en la humanidad, 
necesar i a , por otra parte, para su subsistir, confianza que 
comenzô a fraguarse ya en su niRez y juventud con sus padres y 
siguiô después con su mujer Gertrud y con su médico Albert 
Fr aenkel entre otros ; su noc iôn de Comunicac iôn ( Kgmmunikat i^ gn ) , 
como también se verA poster iormente, es inseparable de esta
confianza,
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NOTAS DEL QAPIIULQ PRIMEBQ
(1) Para una mayor informaciân sobre los datos biogrAf icos
de Jaspers, consùltese Jaspers, Karl: SçhiçksaT und
yillÊi Autgbiggraghisçhe Sçhriften. (Hrsg. v. Hans 
Saner). München, 1967; Jaspers, Karl: PhiIgsgghisçhe 
Autgbiggraghi.e. München, 1977 (la ed. 1957); Jaspers, 
Kar1 :"Heidelberger E r innerungen". HgideTberger Jahrbü- 
çher 5 (1961) 1-10; Jaspers, Karl: "Lebensbeschre i- 
bung". En R o s a , Renato de (Hrsg.): Karl. Jasgers - K^
H. Bauer^ Briefweçhsel 194531968. Heidelberg, 1983, 
pp. 1-7; existen ademAs dos escritos de carActer auto- 
biogrAfico en el Naçh1a g : Jaspers, Karl: Rede auf
dSidelberg, 1928 y Jaspers, Karl : Kurze Autgbiggra-
ghie, 1952; Saner, Hans: Karl Jasgers in Selbstzeug- 
Di51ËD ynd Bi 1ddgkumenten. Reinbek b.H., 1982 (la e d . 
1970); Leonhard, Joachim-Felix (Hrsg.): Karl Jasgers 
iD Stioer Heidelberger Zeit. Heidelberg, 1983; 
Drescher, WiIhelmine: Erinnerungen an Karl Jasgers.
Meisenheim am Glan, 1975; Ggdgnkfeier fur Karl Jasgers 
am 4i Marz 1969 in der Martinskirçhe. Ansprachen ge- 
halten von: K . Rossmann, J. Hersch, L. Burckhardt, H.
Salmony, H. Arendt, H. Saner. Basel, 1969; algunos 
art iculos de Piper, Klaus (Hrsg.): Offener Hgrizgnt^
Egstsçhrift fur Karl Jasggrs. München, 1953; Piper, 
Klaus (Hrsg.): Karl Jasgersj. Sein Werk. Eing ÿbersiçht 
im Jahr sginés 75^ Geburtstages. München, 1958; Piper, 
Klaus (Hrsg. ) : Karl Jasgers^. Werk und Wirkung^ Zum 80^ 
Geburtstag vgn Karl Jasgers. München, 1963; Piper, 
Klaus y Saner, Hans: (Hrsg.); ErInnerungen an Karl
Jasgers. München, 1974; Rodiek, Diedrich: K a r 1 Jas- 
DSCii Lebgnsgang und Lebgnsanligen. WiIhelmshaven, 
1969.
(2) La "Ahnenbrigf" -autentificada por el registre civil
de Oldenburg- proporciona gran informaciôn sobre los 
padres y abuelos de Karl Jaspers. Naçhlag.
Toda la informaciôn referente al Naçhlag (legado) de 
Basel, incluida la correspondenc i a de Jaspers, estarA 
c i tada en el présente trabajo segün la obra de Saner, 
Hans: Karl Jasgers in Selbstzeugnissen ugÿ Bîlddgku-
menten. Reinbek b.H., 1982 (15 e d . 1970), o bien segün 
el volumen de Leonhard, Joachim-Felix (Hrsg.): K a r 1
Jasgers in seiner Heidelberggr Zeit. Heidelberg, 1983. 
Hans Saner, a cuyo cargo se encuentra el Naçhlag, fue 
asistente personal de Jaspers desde 1962 a 1969. Saner 
tiene pub 1icado un pequeRo articulo sobre el contenido 
del Naçhlag (Saner, Hans; "Zu Karl Jaspers’ Nachlad. 
Ein vorlâufiger Bericht". En Saner, Hans (Hsrg.): Kar1 
Jasgers in der Diskussign. München, 1973, pp. 449-
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463). Esta "masa de papeles" -segün la propia expre- 
siôn de Jaspers- se compone de alrededor de 25.000 
car tas y de 35.000 hojas escritas a mano. Los manus- 
critos pueden dividirse en cinco apar tados genér icos: 
1) material autobiogrAf ico, 2) material sobre psicopa- 
tologia y psicologia, 3) material sobre politica e 
histor ia actual, 4) material sobre historia de la 
filosof ia y 5) material sobre filosofia sistemAtica. 
Los datos de archivo se citan, asimismo, segün Leon­
hard (Hrsg), g g . çît.» segün la siguiente nomencla- 
tura: Piper-Archiv (Archivo de la editorial Reinhard
Piper en München), PUKH (Archivo de la Cl inica Psi­
qui Atr ica de la Universidad de Heidelberg), Springer- 
Archiv (Archivo de la editorial Springer en Heidel­
berg), UAH (Archivo de la Universidad de Heidelberg), 
UBH (Bib1ioteca de la Universidad de Heidelberg).
(3) Un Arbol genealôgico de la f ami lia Tantzen se extien­
de desde 1300 a 1953. Saner, g g . çit, p. 7.
(4) Jaspers, K a r 1 : "Elternhaus und Kindhei t" (193B). En
Jaspers, Karl: Sçhiçksal und Willey Autgbiggraghisçhe 
Sçhriften. München, 1967, pp. 39-108, p. 54.
(5) Saner, gg. çit., p.7.
(6) "Meine Mutter jedoch brachte stets den Zusammenhang
zwischen uns allen; sie sprach, sie stürzte sich in 
jedes entstehende Vakuum. Erst mit ihrer Gegenwart 
schien auch die Familie eigent1ich da zu sein". Jas­
pers, gg. cit., p. 75.
(7) "Als ich heranwuchs, erfuhr ich ein Neues, Unerwar-
tetes und mich tief Beg1ückendes: die Aufgeschlossen-
heit meiner Mutter für das wirkliche Schicksal. Sie 
verzichtete auf moralistisches Richtertum; sie schalt 
sel ten, wenn aber, dann in elementarer, nicht in mora- 
listischer Empërung; sie sah das Unerbitt1iche in der 
unbegreif1ichen und transzendenten Notwendigkeit des 
Geschehens. Sie w o 11 te diese Notwendigkeit nicht ver- 
decken; das Leben soil te ihr ganz werden und nicht eng 
bleiben. Jaspers, g g . çit., pp. 76-77.
(8) Jaspers, gg. cit., p. 105.
(9) "Erblicke ich das Leben meinés Vaters im ganzen, so
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scheint mir ein Grundzug seine faktische und gewollte 
innere Unabhangigkeit zu sein, ohne sich den Forde- 
rungen der Weit zu entz iehen, die er fur legitim 
hielt. Es scheint mir charakteristisch, dalS er seine 
«mter und Pflichten mit einer bis in letzte gehenden 
Griindl ichkeit erfCillte, die seinen Mi tarbei tern gewig 
nicht selten lastig war, dad er aber niemals seine 
S e e le an diese TStigkeit hingab. Er selbst hielt sich 
gleichsam zurück. Was auch immer in der Welt er unter- 
nahm, er war noch anderswo zu Hause". Jaspers, gg. 
cit., pp. 104-105.
(10) La descr ipc idn que hi zo su padre del momento de su
nacimiento puede verse en: Jaspers, og.çit., pp. 46-
47, V en la carta dirigida por su padre al joven Karl 
el 21 de enero de 1908.
(11) Jaspers, gg. cit., p. 47.
(12) Jaspers, gg. cit., pp. 85-86.
(13) "Die Freiheit war nicht die negative der Beliebig­
kei t , sondern sie war begrenzt durch eine Unbedigtheit 
des Si ttlichen, die nicht ausgesprochen, aus der aber 
gelebt wurde". Jaspers, gg. cit., p. 84.
(14) Jaspers, gg. cit., p. 58.
(15) "Ich kann nicht leugnen, dad ich den Mann gehadt habe
als den Representanten dieses Schulgeistes im Direkto- 
renamt - ich hadte in ihm ihn selbst und die ganze 
Schule und vorwegnehmend die seelenlose Macht der 
Welt, durch die meine Ohnmacht unter die Stiefel ge- 
treten wurde. Von der Schule g ing ich mit dem Bewudt- 
sein, ich mochte, w e i 1 der Had so qualt, nie wieder 
einen Menschen so hassen, was denn auch bis heute nie 
geschehen ist. In nachtrëg1icher Besinnung ist mir 
klar, dad der Mann mit ausgesprochenen P f 1ichtbewudt- 
sein bei dürftiger S eele sein Amt nach Kràften sach- 
1 ich gefiihrt hat, wenn auch notwend i g unfruchtbar" . 
Jaspers, gg. cit., p. 61.
(15 bis) "Sie sind offenbar an den Lungen krank, und zwar 
organisch, da kann aus Ihnen nicht viel werden". Jas­
pers, gg. çit., p. 69.
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<16) Jaspers, gg. çit., p. 92.
(17) "Erkrankung der linken Lunge (...) die mit Eiterung
einhergeht". Carta del 27 de abril de 1901.
(IB) Jaspers, P h Ü g s g g h i s ç h e  Autgbiggraghie. München, 1977
(IS ed. 1957), pp. 12-13.
(19) "Will ich arbei ten, mud ich das Schad1iche wagen, will
ich am Leben bleiben, mud ich für strengste Ordnung 
unter Vermeidung des SchSdlichen sorgen". Jaspers, g g . 
çit, p. 13.
(20) Jaspers, gg. çit., p. 13-14.
(21) Jaspers, Kar 1 i "Die Idee des Arztes". A r g t ü ç h e
bitteiiyng 38 (1953) 476-479. Originalmente fue una 
conferenc ia dada con motivo de la Convene iôn Médica 
Suiza en 1953.
(22) "Mein Plan ist nun folgender: Ich mache nach der
vorgeschriebenen Semesterzahl - es sind 11 oder 12 
Semester - mein Staatsexamen. Glaube ich dann noch, 
wie jetrt, die Fâhigkei ten zu haben, gehe ich zunëchst 
Arzt an einer Irrenanstalt oder Assistent bei einem 
Universitats-Psychiater. Schlied1ich würde ich 
vielleicht die akademische Laufbahn ergreifen, nach 
dem Vorbild Kraepelins in Heidelberg (...) Die Philo­
sophie (...) würde durch Medizin und Naturwissenschaf- 
ten bei mir nur noch mehr belebt werden. Sie würde 
mich hoffentlich vor Einsei t igkei t , dem üblen natur- 
wissenschaft1ichen Hochmut bewahren. Sie würde dem 
Leben überhaupt Gehalt geben ..." Naçhla^. Un resumen 
de este memorandum se encuentra en Jaspers, Karl: 
Ptîii°5°Bbisçhe Aytgbiggraghie. München, 1977 ( 1% ed . 
1957), pp. 11-12.
(23) Jaspers, Karl: "Ein Selbstportrat (1966/67)". En Jas­
pers, Karl: Sçhiçksal ynd Wille^ Autgbiggraghischen
Sçhriften. München, 1967, pp. 15-38, pp. 22-23.
Véase también Saner, gg. cit., p. 22.
(24) Saner, ibidem.
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(25) "In Studium war ich flei^ig und mit grosster Lust bei
den mannigfachen Erkenntnismog 1ichkeiten. Auf Reisen 
suchte ich in eigener Anschauung zu erreichen* was 
mâglich war, Landschaften, historische Stadte, 
Kunstwerke zu sehen". Jaspers, Karl: Philgsgghische
Autgbiggraghie. München, 1977 (IS e d . 1957), p. 12.
<26) "Wo so dumme gesetz1iche Bestimmungon sind, mufl
eben mogeln". Carta del 13 de noviembre de 1906.
(27) Existe el certificado original expedido por la comi-
sidn examinadora de Gottingen sobre el Vgrgrufung de 
Karl Jaspers con fecha del 25 de febrero de 1905. 
NaÇhla^.
(20) Jaspers, Karl: Heimweh und Verbrechen (1909). Se en-
cuentra publicada en: Jaspers, Karl: Gesammelte
Schriften zur Ps^chggathglggie. Berlin, 1963, pp. Î- 
84.
(29) Existe una copia de la expediciôn del titulo de doctor
(Promotionsurkunde). U A H .
(30) "Ich e r innere mich nicht, da(î ich den Namen Husserls,
der damais in Gottingen lehr te, überhaupt gehort 
ha be". Naçhlag.
(31) Jaspers, Karl: P h ü g s g g h i s ç h e  Autgbiggraghi^e. München,
1977 (la ed. 1957), pp. 14-15.
(32) Jaspers, gg. cit., p. 16.
(33) Saner, gg. cit., p. 26.
(34) Jaspers, Karl; "Ein Selbstportrat (1966/67)". En Jas­
pers, Karl: Sçhiçksal und Wille^ Autgbiggraghisçhe
Sçhriften. München, 1977, pp. 15-38, pp. 21-22.
(35) Janzarik, Werner : "100 Jahre Heidelberger Psychia­
trie". En: Janzarik, Werner (H r s g .): Psyçhglggig a%s
Grundlagenwissensçhaft. Stuttgart, 1979, pp. 1-18, p. 
9.
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(36) "... ein au/iergewohl ich begabter und fur die Wissen-
schaft begeisterter junger Ar z t , der leider in Folge 
seiner schwachen Brustorgane gezwungen ist, sich mog- 
lichst zu schonen". PUKH.
(37) Jahresberich der Bsychiatrischen Klinik der Universi-
tats Heidelberg de los anos 1909, 1910, 1911, 1912,
1913 y 1914. PUKH.
(38) Janzarik, g g . cit., p. 9.
(39) "... unend1ich bescheiden, durchdrungen von der Ver-
fallenheit des Menschen". Jaspers, Karl: Phiigsgghi- 
sche Autgbiggraghie. München, 1977 (IS ed. 1957), p. 
18.
(40) "Wohl arbeitete er mit verwegenen Erwartungen von dem,
was naturwissenschaftlich in der Erkenntnis der Geis- 
teskranken mâglich sei, aber unbestech1ich war er im 
Wahrnehmen des zur Erwartung nicht Stimmenden". Jas­
pers, gg. cit., p. 17.
(41) "Er bewies, daft ein Mann, der irgendwo wirklich
wissenschaftlich ist und wissenschaft1ich fruchtbar 
geforsch hat, auf alien Gebieten schnell das wissen- 
schaftlich Wesentlich zu erfassen vermag". Jaspers, 
SB- cit., p. 17.
(42) Informac idn sobre el grupo de traba jo en torno a
Wilmanns puede consul tarse en Kindt, HiIdburg: "Der
Arbei tskreis um Karl Wilmanns". En Janzarik, Werner 
(Hrsg.): Psychggathglggie als Grund1agenwissenschaft.
Stuttgart, 1979, pp. 83-93.
(43) Jaspers, g g . cit., pp. 18-19.
(44) Jaspers, gg. cit., p. 19.
(45) "Aber Herr Jaspers, was sehen Sie blafl aus, Sie trei-
ben zuviel Philosophie, das konnen die roten Blutkor-
perchen nicht vertragen". Jaspers, Karl: Rede auf 
Heidelberg, 1928, Nachlag.
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<46) "Man war freundlich zu mir» aber lachelte auch über
mich. Ich wurde fur ciclothym erklart, da meine 
Stimmung wechselnd w a r , - übrigens eine Diagnose,
welche eine hohe Auszeichnung bedeutete, denn, wenn 
man schatzte, der mu(lte irgendwie geistkrank sein - 
denn, nach Wilmanns damaliger Definition: normal ist
leichter Schwachsinn". Jaspers, gg. cit., Nachla^.
(47) Jaspers, gg. cit., Nach1ag
(49) En el Nachlag de Basilea se encuentran los frutos de
estos esfuerzoB. Son cinco cuadernos escritos a mano 
entre 1906 y 1908, con los siguientes titulos: cuader- 
no a): "Med Idas de presiôn arterial.Navidad 1906
(Erna, Enno, madre)", 46 pàginas; cuaderno b ): "Jas­
pers 13.12.1906", 126 pAg s , ;cuaderno c) "Jaspers.
Notas sobre la presiôn arterial. 3.1.1907", 54 pâgs;
cuaderno e ) : "Karl Jaspers. Bibliografia sobre la
presiôn arterial", 36 pâgs y 27 fichas bibliogrâficas.
(49) Sobre sus primeras actividades en la Cl inica véase
Jaspers, Karl: PhiIgsgghisçhe Autgbiggraghie. München, 
1977 (15 ed. 19577, pp. 19-20.
(50) En el archive PUKH se encuentran estas historias cli-
nicas bajo la signatura KG y el dia correspondiente a 
su reali zac ion.
(51) Archive PUKH. Especialmente significative es el peri-
taje del guarnic ionero Josef Brell (presumiblemente 
escrito en 1913).
(52) Todos estos articules se encuentran pub 1icados en
Jaspers, Karl: Gesammelte Sçhriften zur Psyçhggathglg- 
gie. Berlin, 1963.
(53) Esta recensiôn se encuentra en la Zeitsçhri,ft für die
gesainte Neurglggie und Psychiatrie 18 (1919) 123 y ss.
(54) Bumke, Oswald : "AlIgemeine Psychopathe log ie. R e z . der
1. A u f 1 age 1913". Zeitsçhrift für die gesamte Neurglg- 
gl® ynd Psychiatrie 9 (1914) 50 y ss.
(55) Bumke, Oswald: "AlIgemeine Psychopathe log ie. R e z . der
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3. A uf1age 1753".Klinische Wgçhensçhrift 3 (1954) 169. 
Schultz, J. H . : "A1Igemeine Psychopathologie. Rez. der 
3. A uf1age 1953. Zeitschrift für angewandte Psycholo­
gie 57 (1926) 433.
Schneider, Kurt : "25 Jahre A1Igemeine Psychopathologie 
von Karl Jaspers" . Neryenarzt 1^1 (1930) 281-283.
(56) "Schade um den Jaspers, ein so intel1igenter Mann und
treibt lauter Unsinn". Jaspers, Karli Phiigsgghisçhe 
Autgbiggraghie. München, 1977 (la e d . 1957), p. 28.
(57) Jaspers, Karl: Rede auf Heidelberg, 1928, Naçbiëg.
(58) Jaspers, Karl: PhiIgsgghisçhe Autgbiggraghle. München, 
1977 (la ed. 1957), pp. 29-30.
(59) "Wir legen dort eine Kolonie an, und spater kann ich 
an die Klinik zurückkehren". Jaspers, gg. cit., p. 29.
(60) Curiosamente, parece que el tema de esta clase inau­
gural se cambiô en el ültimo momento, pues en la 
propuesta de temas que Jaspers mandô a la Facultad el 
20 de octubre de 1913 sôlo figuraban los titulos: 1.
Verstehen und Erklâren in der Psychologie, 2. Die 
Trugwahrnehmungen, y 3. Die Analyse der Wahnideen. UAH 
H-lV-102/140. Este escrito de Jaspers fue remitido por 
el decano a Windelband y este propuso el primer tema 
para la lecciôn inaugural, propuesta que a su vez fue 
aceptada por la Facultad.
(61) Las referencias de las lecciones impartidas por Jas­
pers desde el semestre de verano de 1913 hasta el 
semestre de verano de 1948 se encuentran en las guias 
académicas de la Universidad de Heidelberg de los anos 
correspond ientes (UBH, Vgrlesungsyerzeiçhnisse 1913- 
1948).
(62) UAH-PA Jaspers,
(63) Se conserva en el Springer Arch i v una carta manuscrite
de Jaspers dirigida a F. Springer con fecha del 16 de 
octubre de 1919 y con membrete de personal y confiden- 
ciâl, en donde le insta a hacer lo posible para que el 
libro esté en las 1ibrer ias en un plazo de 8 dias, 
habida cuenta que habia llegado a su conocimiento que
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una plaza de Extragrdinar lus iba a quedar libre.
<64) Comisidn que se encarga de efectuar las propuestas
para la ocupacidn de los nuevos cargos univers!tarios.
(65) Se conserva el informe de la Berufungskgmmisign en
UAH, H-1V-10S/146.
(66) UAH, H-lV-102/146.
(67) Ernnenungssçhreiben des Ministeriyms. UAH-7576.
(68) En una carta del 8 de junio de 1921, Jaspers pone en
conoc imiento del rector la oferta de Kiel como sucesor 
de Martius. UAH B-PA Jaspers.
(69) Saner, gg. cit., p. 37.
(70) Ibidem.
(71) Jaspers, Karl* "Mein Weg zur Philosophie". En Jaspers,
Karl: Reçhensçhaft und Ausbliçk. München, 1951, pp.
323-332, p. 325.
(72) Saner, gg. ç ü . , pp. 32-33.
(73) Véase al respecto el capitulo tercero del présente
trabajo.
(74) Rickert , Heinrich: "Die Heidelberger Tradition in der
deutschen Philosophie". Tübingen, 1931, cit. segün 
Saner, gg. cit., pp. 37-38.
Cfr. Jaspers, Karl: P h ü g s g g h i s ç h e  Au tgbiggr aghig.
München, 1977 (IS ed. 1957), p. 39.
(75) Un compendio de la documentaciôn sobre el caso Gumbel
y su relaciôn con Jaspers puede encontrarse en Leon­
hard (Hrsg.), gg. cit., pp. 91-100.
Cfr. Saner, gg. cit., pp. 39-40; y Jaspers, gg. cit.,
p . 59-62.
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(76) "fur die Fakultat (...) das lebendige Gewissen, das
untrüglich wie der Frequenzmesser einer Maschine die 
Gefahr anzeigte, wenn sie wesentlich im Begriffe w a r , 
die Gesetze der geist igen Freiheit durch irgendeinen 
BeschluO zu verletzen". Curtius, Ludwig % Deutsche und 
ÊDtike Welt. Stuttgart, 1950, p. 367, cit. segün S a ­
ner, op. cit., p. 40.
(77) Saner, gg. cit., pp. 40-41.
(78) Jaspers, gg. cit., p. 40.
(79) Saner, g g . cit., p. 41. Sobre esta critica véase el
apéndice al capitulo tercero.
(80) "der einzige Fachgenosse, der wuflte, was mir nicht
gelungen war". Carta del 24 de diciembre de 1931.
(81) "Der Ersatz der Philosophie durch eine noch so weite
psycho log i sche Betrachtung unter Verwendung noch so 
interessanten geschichtlichen Materials war doch das 
Ausweichen vor dem Ernst, sich selbst im Dasein ver­
stehen zu sollen". Jaspers, gg. git., p. 41.
(82) Ibidem.
(83) Vgrlesungsyerzeiçhnisse de los anos correspond!entes.
Jaspers empezO a utilizar el término Existencia (Exis- 
tenz) como concepto diferenc iado del de la existencia 
empirica (Qgsein) a mediados de la década de los 20, 
posiblemente después de la pub 1icac iôn por Heidegger 
de Sein und Zeit.
(84) Sobre la relaciôn entre Jaspers y Ernst Mayer (1883-
1952) y la concepc iôn del ser-méd ico de este ültimo, 
véase Jaspers, gg. cit., pp. 47-53.
(85) "Unsere Arbeit wuchs in einer Weise zusammen, bei der
es am Ende unmoglich war, zu trennen, was von dem 
einem, was von dem anderen seinen Ausgang genommen 
hatte. Es war eine Mi tarbeit beim Werden des Werks, 
nicht eine blode verbesserung beim Abschiud gewessen". 
Jaspers, gg. çit, p. 51
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<06) M a yer, Ernst : "Philosophie und philosophische Logik".
En Saner, Hans (Hrsg)x Kari Jaspers in der Discussion. 
München, 1973, pp. 224-232.
(87) Jaspers, g g . cit., pp. 65-70.
(80) Jaspers, gg. cit., p. 74.
(89) Saner gg. çit., p. 45.
(90) Carta de Jaspers al Reiçhserziehungsminister del 14 de
julio de 1937. UAH B-PA Jaspers.
(91) Saner, gg. çit., pp. 45-47.
(92) Sobre este periodo de la vida de Jaspers, véase Jas­
pers, Karl I "Tagebuch 1939-1942". En Jaspers, Karl: 
Sçhiçksal und Willem Autgbiggraghisçhe Sçhriften. 
München, 1967, pp. 143-163
(93) "Wenn ich Gertrud nicht schützen kann gegen Gewalt, so 
mu<l auch ich sterben - das ist einfache Manneswürde 
(...) Kann ich Gertrud nicht verteiden mit der Waffe 
(...) so sterbe ich mit ihr ohne Kampf. Sie der Gewalt 
zu üb e r 1assen ist unmoglich. Der Selbstmord ist nicht 
mehr Selbstmord, wenn er die würdige Vorwegnahme einer 
wie immer gear teten Hinr ichtung ist". Jaspers, gg. 
çit, pp. 160-161.
(94) Jaspers, Karl: P h ü g s g g h i s ç h e  Autgbiograghie. München, 
1972 (IS ed 1957), p. 91.
(95) Saner, gg. cit., p. 51
(96) Sobre este proceso es muy ilustrâtivo consulter Rosa,
Renato de (Hrsg.): Karl Jasgers - K_. H_. B a u e r i c i e f -
weçhsel^ 1945=1968. Berlin, 1983.
(97) Jaspers, Karl: "Von Heidelberg nach Basel". En Jas­
pers, Karl: Sçhiçksal und Willey Autgbiggraghisçhe
Sçhriften. München, 1967, pp. 164-183.
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<98) Saner, g g . cit., p. 56.
<99) Ibidem.
<100) Saner, g g . eft., p. 57.
<101) Véase al respecto Leonhard (Hrsg.), gg. cit., pp. 155-
157.
(102) Saner, gg. eft., p. 60.
(103) Saner, gg. cit., p. 64.
(104) Cfr. Saner, gg. eft., pp. 64-67,
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2. LA OBRA Psieuiôieiça d e  JASPEBS^LAS 
PRIMERAS INFLUENÇIAS REÇIBIDAg
5 0
2.1.LA PSIQUIATRIA DE JASPERS
2.1.1.EL ÇQNIEXÎQ Dg LA OBRA PSigUIAIRIÇ@ DE JASPERg
Antes de procéder al anàlisis de su obra psiquiAtrica, es 
necesario tener una somera idea de c onjunto del entorno en que 
tuvo lugar. Dos âmbitos cubrirâ esta contextuaiizaciônt uno 
amp 1io (la psiquiatrla en la Alemania de finales del siglo XIX y 
principios del XX) y otro mAs restringido (la psiquiatrla de la 
Cl inica PsiquiAtrica de Heidelberg).
2.1.1.1.LA PSIQUIATRIA ALEMANA DE FINALES DEL XIX Y PBlNCiPIQS DEL 
XX
Très eran las corr ientes mAs influyentes que dominaban la 
psiquiatria alémana durante el tiempo en el que Jaspers llevô a 
a cabo sus trabajos psiquiAtricost la somaticista o localista, 
la c 1inico-nosolôgica y la psicoanalitica (1).
El somaticismo psiquiAtr ico -fruto en psiquiatr ia del pre- 
dominio de 1 as Naturwissenschaf terj- comenzô a tener car ta de 
naturaleza con los trabajos fisiolôgicos de Johannes Müller (a 
partir de 1833) y los de Schleiden y Schwann (a partir de 1838) 
sobre la teoria celular. Se desarro1lô a cont inuac iôn con los 
"somAt icos" <Sgmatiker), casi todos ellos directores o médicos 
de Anstaiten, como fue el caso de M . Jakobi, F. Bird, W . 
Richartz, C. F. Flemming, F. Nasse, C. F. Roller y E. A. Zeller 
(2). Sin embargo, el hombre fundamental de esta corr iente fue W .
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Griesinger, el fundador de la Uniyersitëtsgsyçhiatrie, contraria 
en muchos aspectos a la psiquiatr ia de los Anstaiten. A Griesin­
ger se debe el lema central de esta tendenc i a : "las enfermedades 
mentales son enfermedades del cerebro" (Ggisteskrankheiten sind 
Gehirnkrankhgiten) (3), mot ivo que d e ja ver bien a las claras su 
ob jet ivo: conseguir un cümulo de saberes rigurosamente cientifi- 
cos sobre las enfermedades mentales y una estructuraciàn psi- 
quiétrica acordes con el método anatomoc1inico. Fueron sus dis- 
c ipulos, empero, K . Westphal, T h . Meynert y K. Wernicke los que 
1levaron a ültimo término las ideas de Griesinger y construyeron 
realmente una nosologia psiquiAtrica en fune iôn de la lesiôn 
anatômica. La obra de Wernicke fue continuada por Flechsig 
(MeiD® myglgggngtisçhg birnlghrg mit biograghigçhgr Einlgitung, 
1927), K. Kleist (Gehirngathgiggig, 1934) y la denominada escue- 
la de Frankfurt durante las primeras décadas del siglo XX. La 
obra de Kleist de 1934 supuso, en cierta medida, el fin de este 
periplo localicista a ultranza.
Cuando los intentos positivistas y mater ialistas mAs puros 
toparon con dificultades teôricas insalvables a la hora de 
edificar una psicopatologia, los psiquiatras optaron por el 
método pragmAtico-ecléctico (4); surgiô, a s l , la corr iente cli- 
nico-noBolôgica en Alemania, pues esta büsqueda de refugio en el 
eclecticismo se tradujo en un intento por définir de nuevo las 
espec i es morbosas por la cl inica, cl inica que para aquel enton- 
ces ya se habia v ue1 to comp leja y que, de hecho, no sôlo com­
prend i a la semiologia, si no también la et iolog i a , la patogeni a , 
la anatomia patolôgica y la évolue iôn de la enfermedad. El
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primer paso en esta corriente lo d io K. Kahlbaum en su libro de 
1936 Die Gruggierung der gsiçhisçhen Krankheiten und die Ein- 
ihfiiyng der Seefenstoryngen. Pero el verdadero pilar de este 
modelo fue E. Kraepelin (5). Kraepelin intentô hacer una psi - 
quiatria cientifica y a la par pràctica que tuviera en cuenta 
todos los pasos del procéder clinico: etiopatogenia, anatomia
patolôgica, clinica propiamente dicha y evolue iôn. La si stemAt i- 
ca kraepeliniana ténia una d i ferenc ia bAsica con respecto a la 
de Kahlbaum: el conveneimiento de su autor de que su sistema era 
s ô 1o provisional y meramente prActico. Esto le llevô a conformer 
una si stemAt ica con profondes incoherenc i as internas sin mAs 
unidad que la meramente funcional , lo que fue a su vez el 
mot i vo de 1 as profondes variaciones que a lo largo de 1 as nueve 
ediciones de su Psychiatrie fue introduciendo en su nosografia. 
Como es sobradamente sabido, la aportac iôn fundamental kraepeli- 
niana se centrô en la descr ipc iôn -basAndose para ello en el 
esquema de la espec ie morbosa segün las psicosis exôgenas- de 
las psicosis endôgenas y en su divisiôn en psicosis maniaco- 
depresiva y demencia precoz. A partir de la "clAsica" sexta 
ediciôn de 1899, la demencia precoz quedar i a definitivamente 
descr i ta con dos formas evolutivas principales: la progresiva,
que conducia a un déficit permanente, y la que cursaba con una 
evoluciôn en brotes sin déficit definitive.
Cuando Jaspers comenzaba a hacer sus primeros traba jos 
psiquiAtricos estaban ya surgiendo las primeras voces que criti- 
caban abiertamente aspectos fondamentales de la obra kraepeli- 
niana. Taies cr i t icos fueron pr inc ipalmente: E . 81e u 1er con
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respecto a las psicosis endôgenas, K. Bonhoffer en el campo de 
las exôgenas y A. Hoche desde un punto general de ordenac iôn
(6). Bleuler, en su obra de 1911 Dementia graeçgx gder die 
GryBB® der Sçhiggghregien, estudiô la bemencia precoz de Kraepe­
lin no desde el punto de mira de la evoluciôn, sino del de sus 
caracteristicas psicopatolôgicas mAs destacadas (fundamental men­
te la esc isiôn del y o , denominada por él esquizofrenia). Parale- 
1amente, Bonhoffer demostrô con Die symgtgmatisçhen Psyçhgsen de 
1910 que no debia hablarse de espec ies psicôt icas exôgenas, si no 
de tipos de reacciôn exôgenos (euggene Reaktignstygen), con lo 
que concluyô que era precisamente en las psicosis exôgenas -y en 
ellas se habia basado Kraepelin para establecer la espec ie 
morbosa arquetipica- donde habia que abandonar la idea de enti- 
dad nosolôglca y sustituirla por la mAs ecuAnime de "tipo de 
reacciôn", pues las causas exôgenas no produc ian una si ntomato- 
logia espec ifica. Hoche, por ültimo, sostuvo en su articule "Die 
Bedeutung der Symptomenkomplex in der Psychiatrie" (1912) que no 
podia hablarse de "especies morbosas" tanto en el campo exôgeno 
como en el endôgeno, sino de complejos sintomAticos (Symgtgmen- 
kgmgiexe), que eran los modos de reacciôn tipicos del organisme 
frente a las distintas etiologies.
Finalmente, la tercera corr iente, la psicoanalitica de 
Sigmund Freud, apenas tuvo alguna influencia en las universi- 
dades a 1émanas durante las primeras décadas del siglo XX. Unica- 
mente el grupo de Zürich, con Bleuler a la cabeza, acogiô los 
nuevos impulsos procedentes de Viena.
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a.1.1.a.LA PSIQUIAIRIA EN LA PSIÇHIAIRISÇHE KLINIK DE HEIDELBERG
En la Clinica Psiqui Atr ica de Heidelberg durante el tiempo 
en el que Franz Nissl fue su director -época en la que Jaspers 
llevô a cabo su actividad psiquiAtrica- la situaciôn no era muy 
distinta de la de las demAs clinicas universitarias de psiquia­
tr i a alemanas (7). Nissl intentaba infructuosamente investigar 
los nexos entre la enfermedad mental y los hallazgos histolôgi- 
cos de la corteza cerebral. Empero, a pesar de las ocupac iones 
preferentemente histolôgicas y anatomopatolôgicas de su direc­
tor, el patrimonio conceptual de la clinica estaba basado en la 
psiquiatr ia kraepeliniana. Los dos polos de su nosologia en lo 
tocante a las psicosis endôgenas (la demencia precoz y la psico­
sis maniaco-depresiva) eran plenamente aceptados. Tomando como 
base esta nosologia, la d i scusiôn sobre la d elimi tac iôn de la 
especie morbosa estaba en pleno apogeo, aunque nunca se llegaba 
a soluciones défini tivas. As imismo, se hic ieron algunos timidos 
intentos con el psicoanAlisis freudiano, pero en el campo psico- 
lôqico se trabajaba mAs bien en torno al laboratorio psicolôgico 
que el mismo Kraepelin, debido a la exper ienc ia adquirida en su 
etapa con Wundt (8), habia instalado en la Clinica. En él se 
exper imentaba sobre la curva de traba jo y sobre el efecto psico­
lôgico de algunos fArmacos (mescalina), del alcohol, del té, 
e t c . experimentos que resultaron escasamente productives.
En toda Alemania estaba extendida a principios de siglo la 
consc ienc i a de un estancamiento de la terapia psiquiAtrica, lo 
que se intentaba compenser con una construcc iôn cada vez mAs
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higlénica y lujosa de los grandes manicomios. La Clinica Psi- 
quiâtrica de Heidelberg tampoco era una excepciôn a este respec­
te, pues el diagnôstico era pràcticamente el ünico objetivo del 
procéder con los enfermes. Por otro 1 a d o , este pesimismo tera- 
péutico se compensaba al 1i con un trato muy humane a los pacien­
tes y una gran dedicac iôn a los problemas soc iolôg icos y juridi- 
cos que su situaciôn generaba (buena prueba de elle son los 
traba jos en estos campes de Gaupp, Wilmanns, Gruhle y Wetzel).
2.1.2.LA ALLgEMElNE PSYÇHQP0ÎHQLQ61i
Tal era la situaciôn de la psiquiatr ia de Alemania en 
general y de Heidelberg en particular cuando Wilmanns, tras los 
primeros trabajos de Jaspers (9), le propuso que escr ibiera una 
psicopatologia general (10), proporcionéndole ademAs editor - 
Ferdinand Springer- y un contrato editorial (11). Con este im­
pulse, Jaspers emprendiô en 1911 la tarea de escribir lo que dos 
anos mAs tarde llegaria a ser su Allgemeine Psychogathgfggie. 
Dos convicciones de Jaspers constituyeron el arranque formai del 
libro. La primera de e l 1 as surgiô de la consc ienc ia del marcado 
aislamiento con que los distintos métodos psiquiAtr icos eran 
1levados a la prAc tica. Los métodos anatômicos, fisiolôgicos, 
neurolôgicos, psicolôgicos y clinicos se 1levaban a cabo sin 
ninguna correlac iôn entre si. Asi pues, ante todo, habia que 
hacer una cosa: "En la marea de la palabrer ia psicopatolôgica,
se tiene que aprender qué se sabe y qué no se sabe, cômo, en qué 
sentido y con qué limites se sabe algo, con qué medios este
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saber se adquiere y se fundaments" (IS). Jaspers estaba firne- 
mente conveneido, por tanto, de la necesidad de establecer un 
firme entramado metodo16gico psiquiAtrico en el que quedara 
c laramente de manif iesto que la psiquiatr ia no era una anatotrla 
del cerebro, ni una fisiologia del sistema nervioso central, ni 
una psicologia experimental, ni una psicologia comprensiva, ni 
una reuniôn y c lasificaciôn clinica de datos, sino todos estos 
procederes juntos. Tal conjunciôn de todos los métodos psiquiâ- 
tricos posibles debia ir acompanada de una clarificaciôn de la 
metodologia particular de cada una y una consc ienc i a clara de 
los limites del saber logrado con cada método; sôlo asi podria 
establecerse una verdadera conexiôn entre ellos.
Por otro lado, cuando Jaspers iniciaba su labor psiquiAtri- 
ca, todos los psicôlogos, aunque diferian en muchos otros aspec­
tos, part i an de la base posi t ivista de que en principio todo 
podia llegar a ser conoc ido; y el hombre y su mente no tenian 
por qué ser una excepciôn a esta régla. La suposiciôn de que con 
métodos adecuadoB y la suf i c iente constanc ia todo podia ser 
entendido, habia dado muy buenos resultados en las c ienc ias 
naturales, por eso la mayor i a de los psicôlogos no tenian obje- 
ciôn alguna frente al hecho de extender esta pretensiôn de las 
Naturwissenschaften a la psicologia, ya fuera mediante el empleo 
directo de los métodos cientif ico-naturales en e 11 a , ya fue a 
mediante el uso de la metodologia propia de las Geisteswissei- 
ËEbéften -procéder preconizado por el neokantismo crecientemente 
en boga por entonces-. Jaspers aceptaba la c ient i f ic idad de la 
psicologia, tanto en su forma c ient i fico-natural (SCklarenge
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PsYÇbBiSQÎ®) como en la cientIfIco espir i tuai (verstehende Psy- 
chofogie) (13)» pero esta aceptaciôn estaba moldeada por la 
segunda de sus convicciones que diferenciaba su procéder de los 
dos anterlores: el hombre nunca puede ser conoc ido -ni e x p 1ica­
do , ni comprend ido- como todo, siempre hay algo en él inaprensi- 
ble que se escapa a todo procéder cientifico (14). Esta convic- 
c iôn se convertir la con el transcurrir del tiempo» tal y como 
seré expuesto màs adelante, en la piedra angular de su discre- 
pancia con los neokantianos.
Estos dos puntos de partida (el de emplear todos los méto­
dos cientfficos posibles para el conoc imiento del hombre enfermo 
psiquico y el de considerar que el hombre como tal nunca puede 
ser conocido y que, por lo tanto, todos estos métodos cientifi- 
cos deben ser utilizados dentro de sus justos limites para ser 
ùtiles verdaderamente), fundamentos que con muy pequenas mod ifi- 
cac iones también se extender ian poster iormente a su filosofia, 
hicieron que Jaspers, al ser su objetivo en la Aflgemeine Psy- 
chggathgiogie llegar a conocer cientificamente en todo lo posi­
ble al enfermo psiquico, fuera consciente de la dbligaciôn de 
refer irse sôlo a sus exter ior i zac iones (nugeryngen), que son lo 
ünico ob jet i vable en el hombre. Cuatro fueron bàsicamente los 
métodos empleados en el tratamiento de estas ex teriorizaciones: 
la psicologia sub jet iva o fenomeno1og i a , que ténia por objetivo 
obtener todas 1 as exteriorizaciones del enfermo "percibibles" 
(fÿbibar) o "sentibles" (naçhfÿhibar) por el médico; la psicolo­
gia objetiva, que permitia obtener las exteriorizaciones medi- 
bles; la psicologia comprensiva, consistente en relac ionar de
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forma comprensible estas exter ior i zac iones; y la psicologia 
explicative, cuya misiôn era relac ionar las ex teriorizaciones 
causalmente.
a. 1.3.1.LA FENQMENQLQSie JAgPEBSIANAj. LA§ SIMILITUDES Y BlFiRgy- 
QiAS CON LA FENOMENOLOGIA DE HUSSERL
La f enomeno1og i a es para Jaspers la primera forma bAsica de 
accéder al enfermo mental. Sabido es que el método fenomeno1ôgi- 
co -en el estricto sent i do de Husserl- busca reconocer la esen- 
c ia de 1 as cosas a través del anAlisis de su sent ido o signifi- 
cado, una vez hecha abstracciôn de su momento de realidad. La 
fenomeno1og i a tal y como la concibe Jaspers se aieja bastante, 
empero, de esta concepc iôn husser1iana (15). Tal diferencia 
justifica el anAlisis de esta peculiar fenomeno1og i a de Jaspers, 
que abarcarA el estudio de su proceso de surgimiento a lo 
largo de su obra, su concepc ién teérica y, por ültimo, su 
désarroilo prActico.
2.1.2.1.1.EL SURGIMliNÎB DE L0 FENQtjgNQLQGlA EN LA QBBÔ DE 
JASPEBS
Hasta 1902, fecha en que leyô las Loglsçhe Untersuçhungen, 
Jaspers no entré en contacte con Husserl. A rai z de aquellas 
lecturas, Jaspers se sintiô impresionado por la utilidad del 
método f enomeno16g i co para 1 a. descripciôn de las exper ienc i as de 
los enfermes mentales y por la insistencia de Husserl en la
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c larificaciôn de todo supuesto admitido como vAlido: "En 1909,
luego de una larga sujecciôn a la medicina, conoc1 a Husserl por 
medio de algunas lecturas. Su fenomeno1ogia, como método, me 
pareciô fértil, en tanto podia ser a p 1icado para la descr ipc iôn 
de las vi v e n d  as de los enfermes mentales. Pero para mi fue aiin 
mAs esencial ver con qué extraordinaria disciplina pensaba 
Husserl, asi como el hecho de que h u b 1era superado el psicolo­
gi smo -que resolvia todos los problemas reduciéndolos a una 
mot ivac iôn psicolôgica-, y, ante todo, contemp1ar su incesante 
exigene ia de aclarar los supuestos inadvertidos. Encontré asi 
confirmado lo que actuaba dentro de mi: el impulse a las cosas
mismas. En aquel momento, y en un mundo lleno de prejuicios, 
esquematismos y conveneiones, aquello fue algo asi como una 
1iberac iôn" (16).
Tras el necesario per iodo de r e f lexiôn, la primera menciôn 
expresa a Husserl en su obra tuvo lugar en "Zur Analyse der 
Trugwahrnehmungen (Leibhaftigkei t und Realitatsurtei1)" (1911),
en donde recomendaba las Lggfsche Untersuçhungen, especialmente 
la V investigaciôn sobre las vivenc ias intencionales, a la que 
alude como la mAs clara e inobjetable expresiôn del anAlisis de 
la percepc iôn y como el punto de partida del suyo prop io (17). 
Sin embargo, el reconocimiento mAs explicito de la importancia 
de la fenomeno1ogia de Husserl para su propia sistemAtica tuvo 
lugar en su articulo "Die phanomenologische Forschungrichtung in 
der Psychopathologie" (1912), en el q u e , después de mostrar la 
necesidad de una f enomeno1og i a que proporcione, a c 1 are y actua- 
1i ce los fenômenos mentales entre los que se establecerian luego
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las relac iones comprensibles y causales, afirmaba: "Ha sido E.
Husserl qui en dio el paso définitivo a la fenomeno1og i a planifi- 
cada dentro del Area de la investigaciôn psicolôgica, después 
que le abrieran el camino Brentano y su escuela y Th. Lipps. En 
psicopatologia existen ya una ser ie de trabajos prelimi nares 
para una fenomenologia, aunque ésta no ha sido reconocIda toda- 
via como una corr iente general de investigaciôn que pudiera 
brindar una labor planificada preliminar para las tareas prop ias 
de la psicopatologia. Pero como la fenomenologia, creemos, ofre- 
ce realmente una ser ie de fructifères posibi1idades, en las 
cuales todos pueden c o 1aborar, nos parece justificada una pre- 
sentaciôn programAtica de sus objetivos y su método" (18).
Jaspers enviô estas pub 1icaciones a Husserl, del que reci- 
biô elogiosos comentarios. Sin embargo, por aquel entonces leyô 
el articulo de Husserl pub 1icado en Logos en 1910 "Philosophie 
als strenge Wissenschaft" que hizo dar un giro radical a su 
opiniôn sobre Husserls "En 1910 apareciô en Logos su trabajo 
’Philosophie als strenge Wissenschaft’. Era una obra maestra 
inclusive en la consecuenc ia con que no retroced i a ante ningin 
absurdo. Este articulo me mostrô claramente la perversiôn de m a  
filosofia que se convier te en c iencia, lo cual me irritabs" 
(19). La exper ienc i a del disgusto (Widerwi11e n ) con que leyô el 
trabajo de Husserl también nos la dejô narrada en su "Nachwort 
(1955) zu meiner Phifosoghie (1931)": "En él me pareciô ver, en
la agudeza del pensamiento y en el razonamiento consistente, qje 
la filosofia, para mi esencial, era negada una vez m A s . 51
ensayo se convirtiô para mi en una revelac iôn, pues me d i cuenba
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de que se habia alcanzado clar isimarnente el punto donde, me­
diante la pretensiôn de hacer c ienc ia estricta, se acababa con 
todo lo que podia ser llamado filosofia en el mAs alto sent ido 
de la palabra. En tanto que Husserl era un profesor de filoso­
fia, me parecia que habia cornet ido una traie iôn a la filosofia, 
de la forma mAs ingenua y pretenciosa" (20)
Este fue el hecho que marcô la forma défini t iva del empleo 
de la fenomenologia por Jaspers. A partir de entonces -y asi se 
refleja ya en su A f Igemefme Psyçhggathgfggie de 1913- la fenome­
no log i a serA para él ùnica y exclusivamente un método de 
descr ipc iôn de los fenômenos psiquicos del pac iente tal y como 
se muestran en su consciencia, rechazando el paso siguiente 
husserliano de la intuiciôn esencial (Wesenssçhau): "La gafabra
fgggmenglggia ha sido empleada por Hegel para la totalidad de 
las manlfestaciones del espiritu en la consciencia, la histor ia 
y el pensamiento. Nosotros la empleamos para el dominio mucho 
mas restringido de la yiyençla gsiguiça individual. Husserl 
empleô la palabra al principio para designar la 'psicologia 
descr ip t iva' de las manifestaciones de la consc ienc ia, sent ido 
en el cual se api ica en nuestras invest igaciones, pero después 
lo usô para la intuiciôn esencial (Wesenssçhau), procéder que 
nosotros no seguiremos aqui. La fenomenologia es para nosotros 
un procedimiento emgirfçg, se pone en marcha mediante el hecho 
de la çgmuniçaçiôn ggr parte def enfernjg" (21). De esta forma, 
el rechazo de Jaspers a la conversiôn de la filosofia fenomeno- 
lôgica en c ienc i a h i zo imposible la a p 1icac iôn de la totalidad 
de este método a su psicopatologia, lo que hub 1era equivalido a
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dar la razôn a Husserl. Por eso, Jaspers se 1imi tô en su fenome­
no log i a a la utili zac iôn de una parte de la fenomeno1og i a 
de Husserl* quien ya en 1903 habia rechazado la étiqueta de 
psicologia descr iptiva para su filosofia por considerarla errô- 
nea (22). Por otra parte* este procéder seguido por Jaspers* 
fundado en una màs que dudosa y en todo caso parc ial interpre- 
tac iôn de Husserl, fue relativamente frecuente en la psiquiatr ia 
y ademàs fecundo, no sôlo en Jaspers sino también en otros 
autores, taies como Ludwig Binswanger y Alfred Schwenninger, 
generalmente influidos por Heidegger (23).
La separac iôn entre Jaspers y Husserl se ahondô en 1913, el 
ano en que Jaspers publicô su Allgemeine Psyçhggatglggie y 
Husserl sus Ideen zu einer reinen Phôngmenglggie und Bhëngmeng- 
iBBischen Qenken. En esta fecha, Jaspers que se encontraba 
ocasionalmente en Gottingen, rec ib iô la invitaciôn de Husserl 
para visitarle. Tal y como Jaspers describe la escena, Husserl 
le acogiô como un dise ipulo suyo, lo que mot ivô que Jaspers, un 
tanto impertinentemente, le preguntara sobre lo que era realmen­
te la fenomeno1og i a . Con gran disgusto escuchô la respuesta de 
Husserl: "En sus escritos usted practice de modo excelente la
f enomeno1og i a . No necesi ta saber lo que es, ya que lo hace usted 
correctamente. Sôlo tiene que continuer como hasta ahora" (24). 
A partir de aqui, sus caminos se distanciaron totalmente, pues 
Jaspers diferia por completo de una filosofia que intentaba 
reinstaurar el sent ido c ient i f ico que presuntamente tuvo en sus 
origenes, tal y como pensaba Husserl: "desde sus primeros co—
mienzos, la filosofia ha pretendido ser una ciencia estricta y.
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por c 1er to , la cienria que satIsfaga las supremas necesidades 
teôricas y posibi1ite, desde el punto de vista ético-religioso 
una vida regulada por las normas puras de la Razôn” (25). P u e s , 
para Jaspers, la filosofia nunca podia ser cientifica, ya que 
para ser verdaderamente filosofia necesita hacerse realidad en 
una acc iôn interior totalmente personal e intransfer ible : "En el 
filosofar no se avanza en virtud de una mirada a los fenômenos, 
como si uno se comportera a la manera de un espectador, lo mismo 
que en las c ienc ias, si no tan sôlo gracias a un pensar que es al 
mismo tiempo una acc iôn interior. Este pensar tiene consecuen- 
cias en la praxis de mi vida, y en ello muestra qué es su
verdad" (26). Consecuentemente, ya en la obra f ilosôf ica de
Jaspers desapareciô cualquier interés por la f enomeno1og i a 
husserliana, hasta el extremo de llegar a hablar e xp1icitamente 
de la radical diferencia entre la f enomeno1og i a ortodoxa y el 
aclaramiento de la Existencia (27).
Aparté de Husserl, la f enomeno1og i a jaspersiana tuvo tam­
bién otras fuentes, aunque bien es cierto que mucho menos impor­
tantes. Jaspers mène iona explici tamente a Theodor Lipps y su
escuela (28), asi como los miembros de la escuela de Würzburg
Oswald Külpe y August Messer (29). De los componentes del viejo 
movimiento de Gottingen y München sôlo cita a Moritz Geiger por 
sus contr ibue iones a la psicologia fenomenologica del sentimien- 
to y a Wilhelm Schapp por su fenomenologia de la percepc i ôn 
(30). En Max Scheler alaba, asimismo, su feriomenologia del 
resent imiento (31) y su fenomenologia de la simpatia.
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2.1.2.I.e.LA ÇQNÇEPÇIQN ÎEQRIÇA JAgPgRSIANA DE LA FgNQîliNQLOGlA
Ya en su articulo "Die phanomenologische Forschungsrichtung 
in der Psychopatolog ie" (1912) Jaspers definiô las caracteristl- 
cas de su fenomenologia: "El primer paso para la captaciôn
cientifica de lo psiquico (la fenomenologia) (...) es un desta- 
c a r , delimi tar, diferenc iar y descr ibir de déterminâmes fenôme­
nos mentales, que de esta manera se nos haràn çlaramgnte BLS1®D“ 
tes y podràn ser denominados regularmente mediante una miierrni- 
nada exgresidn" (32). Siguiendo a Spiegelberg (33), pueden dis- 
tinguirse aqui los très rasgos teôricos bàsicos de la fenomeno­
logia jaspersiana: el hacer présente ( Vergegenwërügen) , la
delimitaciôn (Begrenzung) y la descr ipc iôn (Beschrefbyng) de los 
fenômenos mentales.
Jaspers no explicita nunca qué signifies exactamente "ha- 
cernos présente", lo que sostiene la opiniôn de Spiegelberg — 
acertada desde nuestro punto de vista- de que lo que Jaspers 
trae aqui a colac iôn no es tanto una exper ienc ia perceptible 
como un procéder imaginative (34); "Como nosotros no podemos 
nunca llegar a perc ibir d i rec tamente los fenômenos psiquicos del 
otro ta 1 y como es f ac t ible hacer con los fenômenos fisicos, 
sôlo se puede intentar un hacerlos présentes en nosotros, un 
compenetrarse, un comprender, lo que logramos mediante el deta- 
1lamiento en cada caso de una ser ie de caracteristicas externas 
de la situaciôn psiquica, a través de la enumerac iôn de las 
condiciones bajo las que tal estado psiquico se produce, median­
te 5 imbo1izaciones y comparac iones sensiblemente intuibles y.
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finalmente, mediante una espec ie de exposic iôn sugestiva. En 
este intento nos ayudan sobre todo las descr ipc iones de los 
pacientes, que nosotros podemos provocar y examinar de la manera 
mAs perfecta y clara en la conversac iôn personal" (35). De este 
texto se deduce que el hacerse présente, el punto de partida de 
la fenomenologia psicopatolôgica jaspersiana -que no es, dicho 
sea de paso ningùn components del método fenomenolôgico tal y 
como lo descr ibiô Husserl-, no se nos da en intuiciôn inmediata. 
Su material tiene que ser conseguido de forma indirecta y, 
ademAs, es captado s o lamente por la imaginaciôn.
Con respecto a la delimitaciôn, Jaspers tampoco afina la 
definiciôn. A tenor de los contextes en los que aparece este 
término, Jaspers parece querer dec ir con él la clasificaciôn de 
los grupos de fenômenos con caracteristicas comunes y la ads- 
cr ipc iôn a los mismos de una terminologia diferenciada, especial 
y fija. Este procéder se aparta sôlo 1igeramente del ortodoxo 
husser1iano, consistente en diferenc iar las formas esenc iaimente 
distintas de los fenômenos.
Sin embargo, es en la descripciôn en donde es mAs acusada 
la similitud con el método fenomenolôgico ortodoxo, pues Jas­
pers, del mismo modo que Husserl, recalca la necesidad de una 
descr ipc iôn de los fenômenos mentales basada en 1 as categor i as 
sistemAticas, en 1 as comparac iones y demostraciones de simili­
tud, y en la c 1asi f icac iôn en series.
Jaspers siempre negô, por ültimo, que su fenomenologia 
incluyera la intuiciôn esencial (Wesenssçhau) husser1iana; sin
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embargo, no pudo desprenderse del todo de ella (36). Esto 
sucede, por ejemplo, cuando Jaspers resalta que la fenomeno1o g 1a 
nos sumerge en los casos individuales, afiadiendo a continuacidn 
que es prec isamente esto lo que nos ensena lo que es universal 
(37). IguaImente, cuando Jaspers se adentra en el estudio de la 
vida psiquica en su totalidad, utiliza la expresiûn eidgs del 
hombre (38), término que Husserl habfa introducido en su anâli- 
sis de las esenc i as générales (esto es, para lo que puede ser 
abordado mediante todas sus formas partieulares; la eidolog la 
séria, pues, lo contrario a la tipologla). Pero, a pesar de 
estas concomitancias, tanto su fenomeno1ogia como su posterior 
filbsofia distan bastante de tener estrechos contactes con la 
intuicibn esencial (Wesenssçhau) de Husserl.
2.1.2.1.3.EL DESARRQLLQ P R A Ç H Ç Q  DE L@ FENOMENOLOgiA aQSPERSIANA
Segün estos presupuestos teôricos, el désarroilo prActico 
de la fenomenologia jaspersiana intenta en primer lugar hacerse 
con la vida psiquica ajena, cuyo material, obtenido de forma 
indirecte y captado por la imaginaciôn del observador, debe 
tener ademàs una caracteristica importante que haga posible esta 
aplicaciôn prAc t ica : lo percibido debe poder volverse a recono-
cer con facilidad, para lo cual es imprescindible una terminolo­
gie estable y adecuada (39).
Una vez que se ha logrado esta apropiaciôn del psiquismo 
del otro, Jaspers comienza su descr ipc iôn, recurr iendo, con este 
fin, a una divisiôn bAsica. Primero describe los hechos a i si a­
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dos de la vida psiquica y después su estado de c o n junto. A los 
primeros los denomina elementos (Elemente) y en las ediciones 
poster iores también fenômenos individuales (iinzelBhanomene) 
(40); a los segundos cualidades genera les y formas evolutivas de 
la vida psiquica y después, en las ültimas ediciones de su 
AlIggmeine Psyçhggathg1ggie, s implements estado de consciencia 
(iiwyfttselnszustand) (41).
El estudio de los elementos o fenômenos individuales - 
anomalies de la percepciôn, anomalies de la representaciôn, 
v i v e n d  as anômalas del espacio y del tiempo, anomalies de la 
percepc ion corpora 1, anomalies del estado de Animo, alterac iones 
de la consciencia del yo, etc.- debe tener en cuenta su carac­
ter istica comùni la instantaneidad. Todos los elementos tienen 
la propiedad comün de no extenderse al pasado ni al futuro, sino 
que se limitan al instante vivido. Otras propiedades -la inten- 
cionalidad, la primitividad, etc.- no son ya comunes y sirven 
para diferenciarlos entre si en intencionales (con r e f e r e n d a  a 
un objeto) o no, en primitives y reflexives, etc. (42).
El segundo procéder bAsico de la f enomeno1og i a jaspersi ana 
es el estudio del todo instantAneo o estado de consciencia. Aqui 
Jaspers dirige su atenciôn no a una totalidad consistante en la 
simple adiciôn de aquellos fenômenos individuales o elementos, 
si no a una totalidad que détermina y modula estos elementos. 
Asi, el todo instantAneo no es si no la totalidad momentAnea de 
la vida psiquica. Esta totalidad es la verdadera realidad feno- 
menolôgica, mientras que los elementos que el investigador dis­
tingue son siempre artificiosidadës, necesar i a s , de las que se
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sirve para adentrarse en primera i nstanc i a en la vida psiquica 
ajena. El objetivo de este segundo apartado de su fenomenologia 
consiste en buscar y ordenar todas las posibles alteraciones de 
la consciencia, ya sean estas cuantitativas o cualitativas.
Asi pues, la fenomeno1og i a jaspersiana consiste pràctica- 
mente en el estudio y descr ipc iôn de los elementos aislados de 
la vida psiquica y del estado de consciencia general del sujeto, 
procederes que deben estar intimamente interrelac ionados si se 
desea que este método fenomeno1ôgico sea verdaderamente complè­
te .
2.1.2.2.Le PSIÇOLQBIA Y PSIÇQPAÎQLQGie Qi^iliVAS IQBJEKIIVE 
PSYCHOLOGIE UNO PSYCHOPAIHOLOGIE)
La psicologia subjetiva trataba de accéder al enfermo psi - 
quico mediante el covivenciar y el comprender, mediante la 
empatia en una palabra. Con la psicologia objet iva (obj.ektiye 
Psychologie) Jaspers trata también de encontrar los hechos obje- 
tivos, perceptibles por los sent i d o s , mediante los cuales résul­
ta el enfermo psiquico también accesible: "Hemos visto hasta
ahora la psique desde dentro, ahora queremos considerar 1 a , por 
decirlo asi, desde fuera" (43). Los fenômenos ob jet ivos visibles 
"desde fuera" son aprec i ados por Jaspers primero como rend imi en- 
tos (Leistungen), dando lugar a la psicologia de los rendimien- 
tos (Leistungsgsyçhgiggie); en segundo lugar como fenômenos 
orgânicos consecut ivos a los procesos psiquicos, campo de la 
psicologia somàtica (Bornatggsyçhglggie)} y en tercer lugar como
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expresiones significativas, somAticas o motoras, de la psique, 
lo que es el objetivo de la psicologia de la expresiôn (Aus- 
druskSQsychg1gg i e ) (44). A partir de la cuarta ediciûn, se
anaden a estos fenômenos objetivos los factores observables de 
la existencla empirica personal y la conducta en el mundo, que 
son estudiados por la 1 lamada psicologia del mundo (Ue^tgsyçhg- 
Iggie); asi como los hechos percibidos que proceden de la crea- 
tividad humana, objeto de lo que Jaspers denomina psicologia de 
la obra (Werkgsyçbgiggie) (45).
La psicologia de los rendimientos (46) se ocupa de los 
productos directes de la actividad psiquica, que abarcan desde 
las percepc iones a las mediciones de la Inteligencia. Jaspers no 
aporta aqui prActicamente nada nuevo, ya que se limita a recoger 
la psicologia experimental de Wund t , a la que estaba habi tuado 
debido al laboratorio psicolôgico que Kraepelin habia insta- 
lado en la Cl inica de Heidelberg.
La psicologia somAtica o fisiol'ôgica (47) consiste en la 
rama que estudia las var i ac iones somAticas del organisme que 
tienen algùh tipo de relac iôn con la vida psiquica. Aparté de 
algunas prec isiones metodolôgicas, Jaspers tampoco aporta nada 
novedoso en este apartado.
Por contra, la psicologia de la expresiôn (40) fue la parte 
mAs original y de mayor interés del capitule de la psicologia 
ob jet iva de la Ailgemeine Psyçhggathgiggie de 1913. A pesar de 
que este apartado se fue perfilando en las sucesivas ediciones 
del libro, ya desde esta primera ediciôn Jaspers distingue entre 
el estudio de los fenômenos expresivos y los puramente fisiolô-
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g icos, con la intenc iôn de d e jar bien claro que de lo que se 
trata aqui es de comprender algo psiquico a través de los fenô­
menos fisicos, que son los Cinicos que pueden ser directe y 
objetivamente observables. En esta relaciôn, susceptible de ser 
comprendida ob jet ivamente, entre ambos grupos de fenômenos (los 
psiquicos y los fisicos) se encuentra el aspecto sustanc ial de 
esta psicologia de la expresiôn.
2.1.2.3.LA PSIÇOLQGIQ Y PSIÇQPAIQLQGIA GQMPRgNSlVAS (VER- 
SIEHENDE PSÏGtjQLQglg UNO PSYGHQPAIHQl,OOIgl
Hemos visto ya lo que Jaspers considéra como la captaciôn y 
reuniôn de los hechos que caracteriran la realidad psiquica del 
individuo. Estos hechos eran tanto los datos sub jet i vos de 1{ 
vida psiquica realmente vividos (objeto de la fenomeno1og i a 
jaspersiana), como los que podian ser captados objetivamente 
como rendimientos, sintomas somàticos o hechos tipicos signifi­
catives en la expresiôn (todos ellos objeto de la psicologia y 
psicopatologia ob jet ivas). El sigu iente paso en el intento de 
completar el sistema cientifico de la psicopatologia consiste en 
establecer relac iones entre estos hechos tan diverses que hasta 
ahora sôlo estAn meramente recopilados y descr i tos. Dos maneras 
establece Jaspers para lograr estas relaciones: la comprensiôn
(Verstehen), mediante la cual se comprende genêticamente lo 
psiquico en virtud de otros hechos psiquicos; y la e xp1icac iôn 
(Erkjlaren) , a través de la cual se explica causalmente, basAn- 
dose en las exper ienc ias rei teradas, cômo los hechos tipicos
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quedan sistematizados mediante relac iones causales en regulari- 
dades, réglas y leyes. Analizaremos en este apartado el primer 
modo jaspersiano de establecer las relaciones entre los datos 
del psiquismo del individuo, al que denomind psicologia compren- 
siva (yers^ehende Psychologie), y d e jaremos para el siguiente 
el segundo, la psicologia explicativa (erkiarende Psychologie).
2.1.2.3.1.LA CQMPRiNSlQN DEL OTRQ EN WILHELM DILIHEY Y SU IN- 
FLUENÇIA EN JASPERS
La psicologia comprensiva jaspersiana toma su punto de 
partida en la obra de Wilhelm D i 1 they (1833-1911). Asi pues, 
analizaremos someramente en primer lugar la teoria de la com­
prensiôn del otro de D i 1 they para poder adentrarnos con todos 
los elementos de juicio en el intento comprensivo jaspersiano.
Frente al paradigma "naturalista", D i 1 they introduce el 
paradigma "historicista". Este ùltimo paradigma parte de que la 
comprensiôn del otro tiene que tener como base la comprensiôn de 
su biografia, que no puede ser entend ida desde 1 as c ienc i as 
naturales, sino desde la historia. El hombre, y con él su enfer- 
medad empiezan a conceptuarse desde entonces no sôlo desde una 
perspective naturalista, si no también desde otra h istor ici s ta, 
esto es, biogràfica.
Oil they parte de la considéréeiôn de la vida como realidad 
por antonomasia. Esta vida se manifiesta merced a dos categories 
bàsicas: la significaciôn y la fuerza. "La catégorie de signifi-
caciôn (Bedeutung) désigna la relaciôn de las partes de la vida
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con el todo, que estA fundada en la naturaleza de la vida. 
Poseemos esta conexiôn ùnicamente por medio del recuerdo, en el 
que podemos contempler el curso transcurrido de la vide. En esto 
se hace valer la significaciôn como forma de captac iôn de la 
vida. Captamos el significado de un momento del pasado" (49). La 
significaciôn corresponde, pues, al modo de relacionarse que 
tienen las partes con el todo dentro de la v i d a , se refiere al 
présente y sobre todo al pasado, y supone el fundamento de la 
comprensiôn del vivir (50). La catégorie de la fuerza (Kraft) 
"es la expresiôn categor ial de algo visible, surge cuando nos 
encaramos con el futuro, lo cual ocurre de los modos mAs diver­
sos" (51). Esta categor ia expresa, por tanto, la tendencia de la 
vida hacia el futuro y représenta la posibi1idad de la realiza- 
ciôn de nuestras mültiples posibi1idades (52). Asi pues, mien­
tras que la signif icac iôn hace que la vida sea comprensible, la 
fuerza la hace actuante.
A través de estas dos categorias -o mejor grupos de catego­
ries, porque cada una de ellas abarca a varias otras- mi vida 
toma posesiôn de su realidad y la conoce en la vivencia (Erleb— 
n i s ): "Vivencia es (...) la unidad estructural de actitud y
contenido. Mi actitud percept iva, junto con su relaciôn con el
objeto, es una vivencia, lo mismo que mi sentimiento por algo o
mi voluntad por algo" (53). La vida sôlo se me hace real en 
tanto vivencia, pero no toda realidad de cada vida es vivencia- 
ble. En la vida que se realiza -que se "expresa"- sôlo una parte 
1lega a ser vivencia, lo que significa que la "expresiôn" abarca
un Area vital mayor que el de la vivencia. La vivencia es la
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"expresiôn" vivida, pero esta ùltima alcanza y surge de una 
profundidad a donde la vivencia no puede llegar. Sin embargo, la 
vivencia es un camino que puede guiar hacia la "expresiôn" de mi 
mismidad, pero sôlo es tal si yo la comprendo. La comprensiôn 
(Y#C#tehen), pues, deviene el instrumente fundamental del pensa- 
miento de Di 1 they.
Este comprender puede referirse a la realidad de la propia 
vida (autobiografia), pero igualmente puede referirse también - 
sustenténdose para ello en el mismo esquema seguido hasta llegar 
a la comprensiôn de la propia mismidad- a la realidad de los 
otros présentes (comprensiôn del otro, biografia) o, mediante 
libros, documentes, recuerdos, etc. a la realidad de otros 
ausentes o pretér i t o s . La comprensiôn del otro présente, segün 
D i 1 they, puede resumirse -siguiendo a Lain (54)- en las siguien- 
tes lineas maestrasi
1. La relaciôn entre la comprensiôn y la vivencia es de 
interdependencia» la comprensiôn suponc la apropiaciôn 
de la vivencia del otro, que perfecciona la vivencia 
de mi realidad y aumenta, a su vez, mi capacidad de 
comprensiôn.
2. Cuando comprendo una vivencia ajena la elevo a expe- 
r ienc i a de vida. A s i , merced a la comprensiôn, el 
hombre salta de lo singular a lo general.
3. La comprensiôn del otro esté referida a la comprensiôn 
de si mismo.
4. La comprensiôn profundiza cada vez màs, esto es, cada 
comprensiôn abre el camino a nuevas formas de compren-
7 4
siôn que intentan llegar hacia la totalidad de la 
conexiôn vital.
5. La comprensiôn es una inversiôn del acto creador; 
parte del término de ese acto e intenta llegar a las 
motivaciones conscientes e inconscientes del que 
surg iô.
6. La comprensiôn se basa en una genialidad personal. 
Nunca se obtiene la certeza de la comprensiôn del 
otro.
A la vi sta de estos s e is puntos, dos son los motivos de la 
comprensiôn del otro: primero, el descubrimiento del sentido de
cada una de las manifestaciones particulares del otro y, segun­
do, su conocimiento profundo, esto es, su comprensiôn como 
"conex iôn vital en su totalidad" (55). El primer fin correspon- 
der % a a 1 as formas elementales de comprensiôn y el segundo a las 
formas super iores.
Las formas elementales de comprender se corresponden con 
las necesidades de la vida cotidiana, pues el hombre para habi­
ter y actuar en un medio necesita saber lo que significan las 
mani festac iones vitales de su entorno, con otras palabras, lo 
que quiere dec ir una determinada acciôn, un gesto o una expre­
siôn verbal). La comprensiôn de este nivel se basa en el acuerdo 
explicite o implicite de los formantes de una comunidad con 
respecte a lo que cada mani f estac iôn vital signifies : "Si busca-
mos una construcc iôn lôgica para la comprensiôn elemental, ré­
sulta que de la comunidad en que se nos da una conexiôn entre la 
expresiôn y lo expresado se deduce esta conexiôn para el case
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particular; en virtud de esta comunidad se predica de la mani­
festac iôn de vida que ella const i tuye la expresiôn de algo 
espir i tuai. Se da, por lo tanto, una conclusiôn por analogia, en 
la cual, apoyândose en una serie limitada de casos contenidos en 
la comunidad, el sujeto enuncia el predicado con cierta verosi- 
militud" (56). El mécanisme psicolôgico de esta comprensiôn es 
la inmediatez y la inconsciencia (si veo un niMo 1lorando u oigo 
el pitido de un claxon de automôvi1, sê inmediata e inconsclen­
tement e lo que significan en el contexte en el que estoy), 
basado en el razonamiento analôgico y sostenido por la pertenen- 
c ia tanto del que comprende como del comprendido a un "espiritu 
objetivo": "Entiendo por espiritu objetivo las formas diversas
en las que la comunidad que existe entre los individuos se ha 
objetivado en el mundo sensible. En este espiritu objetivo el 
pasado es para nosotros présente permanente. Su émbito alcanza 
desde el est ilo de vida, desde las formas del trato, hasta las 
conex iones de fines que la soc iedad ha establec ido, 1 as costum-
bres, el derecho, el estado, la religiôn, el arte, las c ienc ias, 
y la filosofla. Porque también la obra del genio représenta una 
comunidad de ideas, y una vida animica, de ideal en una época y 
en un contorno. De este mundo del espiritu objetivo recibe 
nuestro pr o p io yo su alimento desde su n i M e z . Représenta también 
el medio en el que se lleva a cabo la comprensiôn de otras 
personas y de sus manifestaciones de vida. Porque todo aquello 
donde el espiritu se ha objetivado contiene algo comün al yo y 
al tü" (57). La comprensiôn elemental tiene lugar, por tanto, en 
el seno del espiritu objetivo. Aunque esta comprensiôn tenga un
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sujeto y un objeto diferenciado -el yo que comprende y el tü 
comprendido-, esté unida a un saber acerca de lo comün y es, 
consecuentemente, neutral, pues su objeto no es este tü en 
cuanto tü, sino como parte de una comunidad.
El impulso hacia las formas superiores de comprensiôn acae- 
ce cuando se produce una contradicciôn entre las manifestaciones 
vitales y la situaciôn, modo, etc. en que se producen (alguien 
1lora en una situaciôn cômica): "Se produce en primer trànsito a 
las formas super iores del comprender por el hecho de que el 
comprender parte de la conex iôn normal entre las manifestaciones 
de vida y lo espiritual que se expresa en ella. Cuando en el 
resu 1tado del comprender se ofrece una dificultad interna o una 
contradicciôn con algo por lo demés conoc ido, el que comprende 
es inducido al examen (...) Asi surge (...) la tarea de echar 
mano de otras manifestaciones de vida o de acudir a la entera 
conex iôn vital para lograr vencer nuestra duda" (58). Ante 
cualquier dificultad el proceso comprensivo deja de ser inmedla­
to e inconsciente para hacerse reflexivo y consciente, y diri- 
girse a la unidad viviente del otro considerada como tota1idad: 
"La comprensiôn superior se distingue netamente de la elemental 
por dos rasgos fondamentales: es del todo consciente y se orien­
ta a la individualidad del otro" (59).
La comprensiôn superior tiene très elementos bàsicos que 
nos posibi1i tan inferir de las manifestaciones vitales esa total 
conex iôn vital: la transferenc ia (Hi^neinyersetzen) , la reviven-
c i a (Naçherleben) y la reproduce iôn (Naçhbilden). La transferen- 
cia se 1 leva a cabo contemplando primero 1 as manifestaciones
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vitales de las personas, incorporando después todas mis posibi- 
1idades de conexionar animicamente (de forma sentimental o inte- 
lectlva) y transfiriendo por ùltimo mi yo a lo contemplado en el 
intento comprensi v o . "Cuando en la tarea comprensiva ocurre la 
presenc i a de la propia conexiôn animica vivida, podemos designar 
esto como transferenc ia del propio yo a un complejo dado de 
manifestaciones de vida" (60). Sobre esta tr ansfer enc i a se apo- 
yan la revivencia y la reproduce iôn como modos supremos mediante 
los cuales actùa la comprensiôn superior. La revivencia consiste 
en un movimiento doble que va primero, siguiendo el camino 
inverso del acto creador, desde la expresiôn a la intenc iôn del 
sujeto, para después v o 1ver desde la intenc iôn a la expresiôn. 
Cuando esta revivencia se refuerza mediante la empatia y la 
simpatia estamos ante una verdadera recreaciôn o reproduceiôn, 
con lo cual no sôlo comprendemos la vida ajena, sino que también 
nos abrimos a una dimenaiôn nueva de posibi1idades que sin esta 
comprensiôn habr i an permanec ido obturadas en la cotidianeidad 
(61 ) .
Si comparâmes el procéder de D i 1 they con el de Jaspers, 
1legaremos a la conclusiôn de que este ùltimo utilizô casi 
exclusivamente en su psicologia y psicopatologia comprensivas la 
comprensiôn elemental de Di 1 they, aplicândola como la forma de 
establecer relac iones racionales y psicolôgicas de analogie 
entre los diversos hechos de la vida psiquica. La influencia de 
la comprensiôn superior de D i 1 they en Jaspers, en tanto todo de 
la conexiôn vivencial hay que buscar1 a en la primera ediciôn de
70
su Aligemeine PsyçhgBathglggie en el capitule titulado "Das 
Ganze des Seelenlebens: Intelligenz und Personlichkeit" (62); en 
su obra posterior se observa también su impronta en la compren­
siôn caracterolôgica (63), en su teoria de la biografia (63) - 
ambas recogidas en la definitiva ediciôn de la Allgemeine Psy- 
ÇhoBathglggie- y, sobre todo, en la intenc iôn general dé la 
Psychologie der Weltansçhauungen, en donde Jaspers intenta com­
prender -aunque, como veremos, los resultados finales quedaron 
muy lejos de estas intenciones- las concepciones del mundo ex­
tremes que indican las profundidades a las que el hombre puede 
llegar (65). Sin embargo, todas estas büsquedas jaspersianas de 
la comprensiôn total del otro presentan unos limites —en los que 
incidiremos màs adelante- de los que carece la comprensiôn supe­
rior de Di 1 they.
2.1.2.3.2.EL COMPRENDER IQAS VERSTEHEN) EN JASPERS
Para Jaspers, "mientras que en las c ienc i as naturales sôlo 
pueden ser halladas relac iones causales, en psicologia el cono- 
cer encuentra su satisfacciôn en la captac iôn de una especie muy 
distinta de relac iones. Lo psiquico surge de lo psiquico de una 
manera comprensible para nosotros. El atacado se vuelve colérico 
y realiza ac tos de defensa, el engaMado se vuelve desconf iado. 
Este surgir consecut i vo de lo psiquico tras lo psiquico lo 
comprendemos genêticamente" (66). Esta comprensiôn genêt ica 
consiste en emplear sobre los elementos psiquicos individuales 
captados por la fenomenologia un esquema ideal de mot ivac iôn que
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procédé del espiritu objetivo, procedimiento que se 1 leva a cabo 
por medio de la empatia (Einfühlen). La comprensiôn psicolôgica 
estudia très campos bàsicost las relaciones comprensibles, los 
mécanismes por los que se producen taies relaciones comprensi- 
bles y la autocomprensiôn del enfermé.
Las relaciones comprensibles (verstandjiçhe Zusammenhange) 
(67) nos permi ten ordenar los fenômenos psiquicos sucesivos 
segùn transcurren en el tiempo. Esta ordenaciôn -y por lo tanto 
las relaciones comprensibles mismas- gira siempre en torno de la 
noc iôn de instinto (Trieb). Asi, en el hombre que es comprend ido 
se suponen unos instintos; el estudio del conflicto entre ellos 
nos permi te comprender los motivos del obrar del sujeto.
Normalmente, el mecanismo de comprensiôn de estas relacio­
nes se basa en la intuic iôn inmediata de la résolue iôn del 
conflicto entre los instintos del otro gracias a que tanto él 
como yo nos movemos en un mundo o contexto en el que rigen 
saberes y va lores fondamentales compar t idos. Pero, en algunas 
ocasiones, no basta este procéder y surge la necesidad de encon- 
trar mecanismos espec if icos para establecer las relaciones com­
prensib les . En las primeras ediciones de la AlJgemeine Psyçhgga- 
tbsiggie, Jaspers consideraba todos estos mecanismos especificos 
como anormales; poster iormente distinguiô los mecanismos espec i- 
f icos normales de los espec if icos patolôg icos (68). El esquema 
de tales mecanismos resultô como sigue:
a) normales:
- reacc iones vivenciales
- repercusiôn de vivencias anteriores
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- reacc iôn vivencial patolôg ica
- repercusiôn anormal de vivencias anter iores
- suenos anormales
- histeria
- el contenido comprensible de las psicosis
Todos estos mecanismos espec ificos tienen una caracter isti­
ca comCin: todos hacen referencia a zonas no conscientes de la
comprensiôn, lo que parece indicar una posible via de introduc- 
ciôn del psicoanàlisis en la psicologia comprensiva jaspersiana 
(69), introduce iôn que no esté en contradicciôn con la cr i t ica 
jaspersiana a Freud, ya que lo que Jaspers achaca al psicoanàli- 
sis es que intente salirse de sus limites de psicologia compren­
si va y pase a considerarse también psicologia explicativa (70).
Cuando Jaspers aborda la cuestiôn de la autocomprensiôn del 
enfermo, se pregunta sobre la reacc iôn del psiquismo del pac ien­
te ante el hecho de su enfermedad. La comprensiôn se abre, a s i , 
ante un nuevo àmbito, pues si la enfermedad en si puede resultar 
incomprensible, no tiene por qué serlo, en cambio, la reacc iôn 
del enfermo ante su enfermedad. La autocomprensiôn del enfermo 
puede resultar comprensible para nosotros.
La autocomprensiôn se traduce para el enfermo en dos tipos 
de resultados: en el surg imiento reactivo de una ser ie de sinto­
mas secundar ios a partir de los primarios y en la reflex iôn
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consciente sobre su destino. Los fenômenos exclusivamente réac­
tivés (71) abarcan desde los màs elementales, como pueda ser la 
perplej idad (Ratlgsigkeit), hasta los màs complejos (p. ej. un 
sistema délirante). La toma de postura ante la enfermedad (72) 
puede ocurrir durante la misma enfermedad o bien después de la 
misma. En el caso de la psicosis, que es el que Jaspers analiza, 
la enfermedad nunca es ob jet ivada del todo durante la psicosis; 
SOlamente cuando ésta ha conclu ido puede percibirsela como algo 
extrano, y esto sôlo cuando la personalidad no ha sido afectada 
gravemente. En general, la toma de postura ante la enfermedad 
tiene el sentido de que el enfermo llegue a ser consciente de la 
enfermedad y la reconozca como tal.
Estos très campos de la comprensiôn psicolôgica correspon­
der 1 an a la comprensiôn elemental de D i 1 they. Un esbozo de la 
comprensiôn superior de D i 1 they se encuentra en la Allgemeine 
Psyçhogathglogie de 1913 en el estudio de la personalidad (73) 
que esté incluso si tuado en una parte distinta de la dedicada a 
la comprensiôn. En la definitive cuarta ediciôn de la A U g e m e i n e  
PsycbQBéibglggie jaspers avanzar ia un poco màs en este compren­
der superior en el capitule de la caractérologie (Charakterglg- 
g i e ), inc luido ya dentro de la parte de la comprensiôn. El 
caràcter es para Jaspers el "todo de la relaciôn comprensiva" 
(74), por lo que en este comprender superior jaspersiano sôlo 
serà valorable lo que tenga que ver con este todo ordenador. 
Cuando, basàndose en este concepto, Jaspers emprende la considé­
rée iôn comprensiva de 1 caràcter, intentando elaborar una carac- 
terologia cientifica en la que los métodos del anàlisis carac-
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terolôgico -actividad en la que se orienta segùn las teorias de 
Kl ages (75)- const i tuye el primer pa s o , nuestro autor se encuen­
tra con dos tipos de limites de los que el procéder de Di 1 they 
carecia (76): la incomprensibi1idad, intimamente ligada a lo
b iolôg ico, y la libertad del hombre.
La incomprensibi1idad, limite comùn a la comprensiôn ele­
mental y a la superior en Jaspers, se produce cuando tanto las 
manifestac iones psiquicas como los cambios de personalidad tie­
nen una relaciôn directa y comprobada con algùn factor o cambio 
biolôgico. Entonces, estas manifestaciones y cambios de la per­
sonal idad pueden ser e xp1icados y pasan a ser mater ia de la 
psicologia y psicopatologia exp1icativas. La explicaciôn, a 
diferencia de la comprensiôn que encuentra limites por todos 
lados, sôlo tiene para Jaspers el limite del hombre como liber­
tad .
La libertad del hombre, limite tanto del comprender como 
del explicar, se basa en que éste nunca puede ser agotado en 
conoc imientos c ient if icos, sean estos naturales o espiri tuales: 
"El limite del psicopatôlogo consiste en que no puede jamàs 
terminer con el hombre mediante conceptos psicolôgicos. Nunca 
conseguiré conocerlo y carac ter i zarlo de forma t ip ica y regular 
mediante conceptos, sino que, muy al contrario, cuanto màs lo 
intente màs percibirà que en cada hombre individual se encuentra 
algo incognosc ible. En cuanto psicopatôlogo, le es suf ic iente 
conocer la infinitud de cada individuo, que él no puede agotar; 
en cuanto hombre, puede, independientemente de é s t o , ver màs; y 
cuando aprec ia ese algo màs, como se trata de algo i ncomprens i —
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b l e , no debe hablar de ello como psicopatôlogo. Sobre todo 
porque las valoraciones éticas, estéticas y metafisicas son por 
completo independientes de las valorac iones y de los anàlisis 
psicopatolôgicos" (77).
Estos dos limites carac ter i zan la psicopatologia jaspersia­
na. El primero posibi1i ta la introducciôn de los métodos c ient i- 
fico-naturales en su sistemàtica, aunque ello lleve parejo una 
reduce iôn de la comprensiôn un tanto arbitreria y exagerada 
(78). El segundo imp ide, segùn Jaspers, la conversiôn de la 
psicopatologia en metafisica. Pero este segundo limite no sôlo 
marcô tal dist inc iôn entre ciencia y filosofia, también fue, 
merced a la noc iôn del hombre como lo que no es posible llegar a 
conocer nunca, la puerta hacia la filosofia y el esc 1arec imiento 
de la Existencia (gxisteiiz). A s i , nos dirà al r espec to en la 
Allgemeine Psyçhggatholggie de 1941 : "De lus limites de la
investigaciôn en lo referente al hombre no sôlo debemos ser 
conscientes filosôficamente, sino que tenemos que conocerlos 
también en interés de la investigaciôn misma. No hay en verdad 
ninguna prohibiciôn en la investigaciôn; lo que se puede captar 
de hecho, establecer, interroger e investigar, debe ser h e cho. 
Pero ésta fracasa cuando se imagina que puede saber el todo o lo 
fundamental. Donde el conoc imiento fracasa de forma radical, 
al 1i se abre un espacio al investigador en el que no aparece ya 
como investigador frente al hombre, sino como hombre con el 
hombre, como su compaMero de destino. El hombre como Existencia 
es màs que el todo de las relaciones comprensibles y màs que la 
totalidad de sus (fisposic iones biolôgicamente palpables" (79).
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2.1.2.4.LA PSlÇQLQSiô Y LA PSIÇQPAIQLQGIA EXPLIÇATIVAS lERKLfi- 
RENDE PSYÇHQLQGIE u n d  PSYÇHQPAIHQLQGIE)
La Psicologia explicativa se ocupa de las conex iones cau­
sales externas, a diferencia de la comprensiôn que se ocupaba de 
1 as internas. Esto équivale a que la causalidad que la psicolo­
gia explicativa establece entre los elementos psiquicos tiene 
como substrato una determinada realidad biolôgica. La ecuaciôn 
de la psicologia e x p 1icat iva tiene, asi, dos componentes: el
elemento y dicha relaciôn de causa 1idad <80).
Los elementos (Elemente) psiquicos pueden ser dados por la 
f enomeno1og i a , la psicologia ob jet iva y la psicologia comprensi­
va; también pueden ser considerados elementos individuales una 
ser ie de datos ob jet ivos considerados como c onjunto, tal y como 
sucede en el caso de la personalidad considerada como proceso 
(Prozeg) (81).
Las relaciones de causalidad en la psicologia explicativa 
se establecen a partir de las relaciones de causalidad de las 
c ienc i as naturales: "En las c ienc i as naturales tratamos de cap­
tar sôlo una especie de relaciones: las relaciones causales.
Tratamos de ha 11ar por las observaciones las reglas del proce­
so. En un nivel màs elevado encontramos leyes, y, por ùltimo, 
alcanzamos en algunos dominios de la fisica y de la quimica el 
ideal de poder expresar matemâticamente esas leyes causales en 
ecuac iones causales. El mismo objetivo perseguimos también en la 
psicopatologia. Hallamos algunas relaciones causales cuya re- 
gular idad todavia no podemos reconocer (p. e j .: entre anomalies
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de la vista y a lueinaciones). Hallamos reglas (la régla de la 
herenc ia similar: cuando se producen en una fami lia enfermedades 
del grupo de la locura maniaco-depresiva, se producen raramente 
en la misma fami lia las del grupo de la demencia precoz y al rê­
vés). Pero encontramos sôlo raramente leyes (p. e j .: no hay
parAlisis sin sifilis), y nunca podemos, como en la f isica y en 
la quimica, establecer ecuaciones causales, pues esto presupon- 
dria una compléta cuantificaciôn de los procesos examinados, 
procesos que en lo psiquico son siempre, por esenc i a , cualitati- 
voB, por lo que no es posible nunca en principio establecer 
estas ecuaciones causales sin que el verdadero objeto de inves- 
tigaciôn, es dec ir, el objeto psiquico, se pierda" (82). Asi 
pues, a pesar de provenir de la causalidad de las c ienc i as 
naturales, la causalidad de la psicologia explicative tiene 
algunas peculiaridades. En primer lugar, nunca puede establecer­
se entre los elementos psiquicos una relaciôn causal directa 
absolutamente definida, por ejemplo una de tipo mecànico o 
magnético, etc.; esto es, no pueden establecerse ecuac iones 
causales. En segundo lugar, a diferencia de las c ienc ias natura­
les en donde pueden establecerse leyes estadisticas o de proba­
bil idad cuando no se sabe exactamente el modo de la relaciôn 
causal entre sus elementos, taies leyes son dificiImente esta- 
b lec1b 1 es en la psicologia causal. En tercer lugar, en la psico- 
logia explicative, en cambio, hay que recurr i r con mayor fre- 
cuencia que en las c ienc i as naturales al uso de reglas, pues en 
los procesos biolôgicos son muy comunes los casos en los que hay 
que admitir la presenc i a de mùltiples causas que producen un
8 6
mismo resultado; 1 as reglas pueden ser establecidas deb ido a que 
en este tipo de procesos se puede conocer todavia el estado 
final con alguna precisiôn. Por ùltimo, en cuarto lugar, en la 
psicologia explicativa el tipo més frecuente de causalidad, que 
es el menos importante en las c ienc ias naturales, consiste en 
que junto con la multiplicidad de causas, se produce el que no 
se puedan determinar tampoco con exacti tud los efectos finales, 
de los que sôlo conocemos unos elementos psiquicos que suponemos 
en relaciôn con aquellos.
Lo comùn a todas las relaciones causales es que en e l 1 as se 
hace claro como necesar io algo incomprensible. Para Jaspers, 
esta incomprensib i1idad debe hacerse teôr icamente intelig ible 
mediante la imaginaciôn de un extraconsciente (Augerbewugtsein) 
que sirva de substrato a esta incomprensibi1idad. Asi pues, 
mientras que las relaciones comprensibles tienen su base en la 
consciencia (Bewugtsein), lo que no supone ningùn cambio orgAni- 
co mediante la enfermedad, las relaciones causales se asientan 
sobre el extraconsciente, estructura psiquica que se supone se 
produce a consecuenc i a de los cambios orgAnicos acaec idos me­
diante la enfermedad (83). La separaciôn entre lo comprensible y 
lo incomprensible, y entre lo consciente y lo extranconsciente, 
no es ni t ida. De esta manera, por ejemplo, una alterac iôn cere­
bral puede dar lugar al desencadenamiento de una histeria que, 
por otro 1 ado, tiene relaciones de sentido con la ninez de la 
pac iente; se comprende asi algo que no séria realidad de no 
med i ar una causa incomprensible. De forma semejante, en el 
anAlisis de la vida psiquica 1legamos a reconocer, a suponer
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diverses relaciones comprensivas, que en realidad pueden ser 
debidas a cambios orgAnicos que nunca 1legaremos a conocer; asi 
pues, desconocemos muchas veces las causas de lo que comprende­
mos y cuando 1legamos a conocer las causas lo ùnico que conoce­
mos es una causa entre otras muchas, nunca "la" causa.
A pesar de todas estas 1imitaciones, de las que el psicopa- 
tôlogo debe ser consciennte si no quiere llegar a absolutiza- 
ciones p e l igrosas, Jaspers no deja de creer en la necesidad de 
una psicologia y psicopatologia e x p 1icativas. El modo en el que 
la psicologia explicativa queda engarzada en la sistemAtica 
psiquiAtrica es clarificado por Jaspers mediante el anAlisis de 
las teorias.
En la elaboraciôn de las teorias, la psicologia y la psico­
patologia explicat ivas tienen que reali zar primero una ser ie de 
correlac iones entre determinados elementos psiquicos y hechos 
positives. Asi, Jaspers estudia en primer lugar las influencias 
de las causas exôgenas (venenos, enf ermedades corporales, proce­
sos cerebrales, clima, etc.) y de las causas endôgenas (consti- 
tuciôn, herenc i a , edad, sexo, raza) en el psiquismo (84). Esta 
primera actividad es meramente una recogida de datos relaciona- 
dos causalmente, que se compléta cuando se realiza una sintesis 
de estos datos tomando como eje central un punto de vista deter- 
minado, lo que da lugar a una teoria. Estas teorias sobre la 
enfermedad mental pueden ser mecAnicas, energéticas, orgAnicas, 
psiquicas, etc. Todas e l 1 as tienen un punto en comün: a diferen­
cia de las teorias cientifico-naturales que se refieren a reali­
dades comprobables o desmentibles mediante la experimentaciôn.
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las teorias psicolAgico-exp 1icat!vas carecen de posibi1idad de 
comprobaciôn y deben permanecer aisladas unas de otras. Esto no 
quiere dec ir que, a pesar de sus defectos, tales teorias no sean 
necesarias. Su uso correcto puede iluminar muchos aspectos de la 
vida psiquica, pero sôlo cuando permanecen dentro de sus justos 
limites, pues se convierten en errôneas cuando intentan abso­
lut i zar determinada explicaciôn sôlo vAlida para un determinado 
aspecto del psiquismo (85). El limite de la psicologia explica- 
tiva es, pues, el mismo del de la comprensiva: el hombre como
tal nunca puede ser agotado en conceptos psicopatolôgicos, ya 
sean estos comprensi vos o e x p 1icat ivos. Lo ùnico que logramos 
con taies métodos son conocimientos de totalidades parciales del 
hombre, no el conoc imiento del hombre mismo.
Tras este recorr ido por las très partes fundamentales de la 
AlIgemeine Psychogathologie de 1913 (86), vemos claramente como 
Jaspers antepone el aspecto cientifico-espirituai de la psicopa­
tologia al cientifico-natural, lo que se debe a que Jaspers 
parte de la idea de que el método prioritario para el estudio 
del psiquismo humano es la comprensiôn <Verstehen), no la expli- 
cac iôn (Erkjaren). De esta concepc iôn metodolôgica no debe infe- 
rirse que el ùnico método vAlido para el estudio del Area psi­
quica sea la comprensiôn, pues nada hay en principio que no sea 
explicable, incluso los hechos psiquicos. La comprensiôn es 
limitada, pero la e x p 1icac iôn no tiene limites (sôlo el hombre 
como todo). Llegamos, asi, a la pregunta bAsica de la psicopa­
tologia (die gsyçhoQathglggisçhe Grundfrage) sobre la comprensi-
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b i 1idad o no de la vida psiquica, pues si bien, segün Jaspers, 
se puede comprender un cierto nümero de fenômenos psicopatolôgi­
cos a partir de la estructura psiquica compléta de la personali- 
dad, otros se presentan como totalmente opacos a este método, 
siendo por tanto incomprensibies: "La investigaciôn del aconte-
cer biolôgico bAsico y del désarroilo histôrico-vital comprensi­
vo culmina en una diferenciaciôn de los dos tipos del bigs: el
del desarrgl Ig u n i t a d g  de una BSrsSDailââ^ (sobre* la base de un 
curso normal de 1 as distintas edades y fases) y el del caràcter 
ng unitarig de una vida, que se descompone mediante una rugtura 
en dos partes deb ido a que en el acontecer biolôgico en determi- 
nado momento se ha iniciado un grgçesg que produce la interrup- 
ciôn del curso biolôgico de la vida y altera la vida psiquica de 
modo incurable e irreversible. Criterigs biggrAfiggs del grgçesg 
son : la apar ic iôn de lo nuevo en un espacio temporalmente loca-
lizable y corto; la concomitancia durante este tiempo de mülti­
ples sintomas conoc idos; la falta de una causa desencadenante o 
de una vivencia que lo fundamente. Hablamos, en cambio, de 
desarrglig de una gersgnalidad cuando podemos comprender en el 
c o n junto de las categories histôrico-vi tales, lo que ha llegado 
a ser, mediante una relaciôn de analogie con lo que se presupone 
el acontecer normal biolôgico fundamental" (87). El désarroilo 
(Entgiçklung) no produce ruptures incomprensibles en la perso­
nal idad del sujeto; el proceso (Prgzefi), en cambio, conlleva un 
trastorno de la personalidad con una rupture del curso de la 
misma y la apar ic iôn de algo nuevo e incomprensible en ella. 
Estos procesos son sôlo explicables; no puede adscr ib irseles
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motivos biogràficos, si no sôlo causas. El proceso, por tanto, 
queda definido de forma negativa como lo que résulta opaco a la 
comprensiôn» por eso la psicopatologia explicativa figura des­
pués de la comprensiva en el libro.
El cr i ter io de comprens ib i1idad e incomprensibi1idad es» 
para Jaspers, pura evidencia» y, por lo tanto» un cri ter io 
plenamente sub jet ivo. Aparté de esto, a veces se encuentran 
ademàs» como vimos, relaciones comprensibles en el seno de 
procesos psiquicos y trastornos explicables que actüan de 
desencadenantes de désarroilos comprensibles. Como norma gene­
ral , es vàlido, sin embargo, el que el limite del comprender 
reside a 11i donde los contenidos animicos no son ya incorpora- 
bles en el désarroilo de una personalidad, esto es, donde el 
proceso empieza. Asi pues, la diferenciaciôn entre proceso y 
desarro1lo, que ya estaba présente en Kraepelin, no signif ica 
para Jaspers ninguna dist inc iôn definitive entre aconteceres 
animicos, somàticos o psiquicos como en el caso de aquel. Tal 
d ist inc iôn es sôlo sintomàt ico-descr ipt iva, no nosolôgica.
2.1.3.LA INFLUENÇIA Dg LA ALLGgMgINg PSYÇHQPAIHOLOGIg
2.1.3.1.LA INFLygNÇIA Dg LA ALLGgMgINg PSYCHOPATHOLOgig SQBRg LA 
PSIQUIATRIA
La significaciôn de la Allgemeine PsyçhggathoIggie para la 
psiqu i atr i a posterior fue extraordinaria, hasta el extremo de 
que llegô a convertirse en el gran texto de la psicopatologia
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europea durante casi medio siglo. Sin embargo, su influencia fue 
especialmente marcada sobre la llamada escuela de Heidelberg y 
sobre Kurt Schneider (IBS).
La triada del conoc imiento psiquiAtr ico implantada por 
Jaspers (la descripcidn fenomenoldgica, la comprensidn psicold- 
gica y la explicac idn causal) se constituyâ en signo diferencia- 
dor de la escuela de Heidelberg. Esta escuela formada alrededor 
de Karl WiImanns, sucesor de Franz Nissl al frente de la 
Ps%Çbi@trisghe Klinik» por Albrecht Wetzel, August Homburger, 
Willy Mayer-Grodt Kurt Beringer y otros, dedicd sus esfuerzos 
sobre todo a la investigacidn psicopatoIdgica de la esquizofre­
nia (89), cuyo fruto principal lo forma el volumen dedicado a la 
esquizofrenia en el Handbuch de Bumke (1932)» obra que en cierto 
modo culmina el p eriplo fenomenoldgico que Jaspers habia inicia- 
do veinte anos antes.
La influencia de Jaspers sobre Kurt Schneider -director de 
la Clinica PsiquiAtrica de Heidelberg de 1946 a 1972- se puede 
comprobar a lo largo de las'once ed ici ones de su K ü n i s ç h e  
(90), si bien es cierto que, simul tâneamente, 
la apropiacidn por parte de Kurt Schneider de las concepc iones 
jaspersianas acarred no pocos cambios de las mismas. Jaspers
habia dejado abierta en ültima instancia la cuestidn de las
bases sométicas de 1 as psicosis enddgenas mediante la divisidn 
entre relaciones comprensibles e incomprensibles, pues, a pesar 
de que se apreciaban en él las huellas de los criterios somati-
cistas de Kraepelin, consiguid relativizarlos gracias a la ma-
ni obra subjetivista impi ici ta en su noc idn de comprensibi1idad,
9 2
con lo que 1levû a cabo un cambio desde la psiquiatria nosoldqi- 
ca kraepeliniana hasta otra sintomàtico-descriptiv a . Kurt 
Schneider, empero, incorporé la obra de Jaspers en el seno de 
la p o 1Arnica sobre 1 as bases somàticas de la enfermedad mental, 
con lo que ésta perdiô en él su original neutralidad nosolôgica 
<91). En conexidn con las dicotomias jaspersianas de explicar y 
comprender y de proceso y désarroilo, Schneider diferencid entre 
trastornos psiquicos patoldgicos y no patoldgicos. Pero fue mâs 
allé de Jaspers al reconocer sdlo como enfermedad aquellos 
aconteceres que para él tenîan una base corporal -psicosis 
orgànicas y enddgenas-; las reacciones, désarroilos y variacio­
nes de la personalidad quedaron convertidos en su sistemAtica 
sdlo en desviaciones de la norma no patoldgicas. Afirmaba que 
entre ambos campos habia un salto y que no habia entre elles 
ninguna unidn o p a s o . A s i , bajo la influencia ahora de Max 
Scheler, sustituyd las conexiones comprensibles jaspersianas por 
la conex idn de sent ido (Sinnzusammenhang), la continuidad de 
sent ido <Sinnkontinuitat) o la legi t imidad de sent ido (Sinnge- 
setziiçhkeit). Con ello, Schneider intenté sustituir el cri ter io 
sub jet i vo del comprender jaspersiano por el ob jet ivo de "ruptura 
de la continuidad de sent i d o ", para diferenciar claramente los 
procesos de los désarroilos. El ahondamiento en este cri ter io 
ob jet i vo de diferenciacidn fue posteriormente llevado a cabo por 
el dise ipulo de Schneider Gerd H u b e r , cuya obra (92) const i tuye, 
en cierto sent ido, el colofdn de este campo de la influencia 
psiquiAtr ica jaspersi a n a .
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2.1.3.S.we INFLUENCIA Bi L8 AWLGEMEINE PgYÇHOPATHQLOGIE §QBRE W8 
QBRe PgSTERIOR Qg 1656685
El logro principal de Jaspers no consistid en la diferen- 
ciacidn de los conceptos de Verstehen y Erklgren -procederes que 
estaban inscrites en el marco de la tradicidn alémana ya desde 
la distincidn entre Geisteswisgensçhaften y Naturwissensçhaften- 
, ni tampoco en la del imi tac idn del proceso (Prgze(3 ) y desarro- 
1lo (Entwiçklung)» pues ambos procedlan de la psiquiatria krae­
pel iniana y en el seno de la Clinica PsiquiAtr ica ya habian sido 
u t i 1izados por WiImanns y discutidos frecuentemente. Lo esencial 
en la A ü g e m e i n e  Psyçhgg@thglggie fue su multi lateral idad, su 
amplitud y horizontes, su intente de abarcar mediante todos los 
métodos cientificos posibles, lo "conocible" del Membre, sin que 
ello supusiera la pretensidn de obtener por este medio un cono- 
cimiento del Membre como todo, pues las caracterIsticas del 
Membre son precisamente para Jaspers la indeterminacidn y la 
inabarcabi1idad. Esta amplitud de miras le llevd a no ser depen- 
diente de ninguna teor i a , sine a ser compilador de todas las 
posibles para conver t i r s e , a su v e z , en un critico ferez de 
todas ellas. Ta 1 concepc idn del hombre, que no es otra que la 
del DSWIDSDOD ° =1 hombre transcendente kantiano, sentd las
bases de lo que en el transcurso de su filosofia 1legar i a a ser 
el esclarec imiento de la Ex i stenc ia. 'AdemAs, gran parte de sus
poster iores conceptos bAsicos -la situacidn limite < Grenzsi.tua- 
tign), la Razdn <Vernunf11, la esc isidn su jeto-ob jeto iSubjekt- 
Qbjekt%Sga1tung) la Comunicacidn (Kgmmunikatign), el Envolvente
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(das Umgreifende), etc., se nutren, como veremos, de la forma de 
concebir el hombre y su estudio que se maniflesta en la 011ge- 
meine Psyçhggathglogie.
Aparté de todo ello -que pudiera englobarse con el nombre 
de influencia indirecte-, la All.gemeine Psyçhgpathglggie tuvo 
una influencia directe sobre la formée idn de las très partes que 
constituirian posteriormente en su filosofia la inmanencia del 
hombre como ser del Envol vente (das Umgreifende): la existencia
empirica (Qasein), la consc ienc ia en general (Bewugtsein über- 
hayet) y el espiritu (Qe^st). La fenomeno1og i a jaspersiana, en 
tanto mero presenter demostrativo de unos hechos psiquicos, 
renune iando a establecer una posterior intuic idn de las esencias 
a partir de ellos, supuso el primer paso para la configuréeidn 
de la ex istencia empirica (Dasein) como "vivencia de una vida en 
su mundo sin reflexidn sobre si misma" (93) o como -en acertada 
expresiôn de Thyssen (94)- "el individuo fisico-psicoIdgico 
concrete". De la misma manera, la psicologia explicative puede 
ser considerada el embriôn de la consc ienc i a en general (Bewuftt- 
sein überhaugt), pues aquella radicaba en la büsqueda de rela­
ciones causales ob jet i vas y vàlidas universaimente, relaciones 
que debian ser advertidas desde fuera del enfermo, correspon- 
diëndose por tanto con " la observac idn de los datos psicoIdgicos 
en términos de relac idn causa-efecto" (95), mientras que ésta es 
para Jaspers "...la subjetividad una que comprende lo ob jet ivo 
general y generalmente vAlido (...) el punto en que cada uno 
puede reemplazar a los demàs"" (96). Por ültimo la psicologia 
comprensiva era el procéder por el que comprend i amos como lo
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psiquico surgia de lo psiquico en el marco de un espiritu obje- 
tivo comùn al que comprende y es comprend ido, lo que sin duda 
fue el primer paso en Jaspers para el establecimiento del espi­
ritu <Geist) -también con mueras semejanzas con la comprensiôn 
elemental de D i 1 they- como aquello "en cuyas totalidades 
idéales puede acogerse todo lo que es pensado por la conscien- 
cia y es real como existencia empirica" (97), como "el Envolven­
te que somos nosotros como seres que en el movimiento de com­
prender y ser comprendidos hacen realidad la totalidad" (98). De 
esta manera, puede afirmarse que el estudio del hombre enfermo 
en su Ailgemeine Psyçhggathglggie -en sus très formas bAsicas- 
fue el primer esbozo de los modos de lo inmanente del hombre 
como ser del Envolvente.
2.2.gL BgSÔRRQLLO DEL eiNgAMiENIQ JASPgRglANO EN EL QIALOgQ QON 
SUS ÇQNTEMPQRANEgS
La medicina y la filosofia siempre estuvieron estrechamente 
ligadas en Jaspers : "Es évidente -me dec ia a mi mismo- que no se 
puede filosofar sin convivir en la realidad del mundo, sin hacer 
algo. El cami no a la filosofia no transcurre sobre el pensamien- 
to abstracto" (99). Jaspers eligid que este camino discurriera 
sobre el conoc imiento de la realidad, y el conoc imiento de esta 
realidad se lo proporcionô el estudio de la naturaleza del 
hombre enfermo. Ante este estado de cosas su enfermedad no hi zo 
si no estrechar en su Animo los lazos entre la medicina y la 
filosofia. Lo profundamente ligada que estaba su inc 1inac idn
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filosôfica con la medicina y con su propia enfermedad ya desde 
su juventud parece demostrarlo indirectamente un sueno que Jas­
pers anoté en 1907s "Noté en mi abdomen un gran nümero de nôdu- 
los a la palpaciân Visita al médico, Dr. Voelker; diagnds-
tico: sarcoma retroperitoneal (...) inoperable. Muer te c 1erta
durante el prdximo ano, dijo el Dr. V. completamente tranquilo 
como si de algo anodino se tratara. Estaba conmocionado, me 
invadiô la sensaciôn de que mi cuerpo se estaba consumiendo, 
pero no tuve miedo. Fui a ver a mi padre y a mi madré para 
contérselo. Se quedaron muy tranquilos ante lo que yo les pré­
senté claramente como un acontecimiento venturoso. Los estudios 
de medicina ya no tenian -en mi opiniôn- ninguna finalidad. A 
partir de ahora debia dedicarme sdlo a la filosofia. Esto me 
alegrô tanto que el sarcoma casi desapareciô de mi recuerdo" 
(100).
2.2.1.LAS DIFERENÇIAS BASICAS DE JASPERS ÇQN LOS REPRESENTANTES 
DEL NEOKANÎlSMQi LA FENQMENQLQOIAi LA LEBENSPHILQgOPHIE Y 
EL MARXISMQ
Sin embargo, el verdadero impulso hacia la filosofia se fue 
fraguando, tras la publicacidn de su 8 1 Igemeine PsysbSB@thglg- 
g i e , de 1913 a 1920. En este empuje no fue desdenable la con­
frontée idn con algunos de los f iIdsofos de la época. A través de 
ella se fue conformando lo que séria su pensamiento definitive.
De Lask, a cuyas clases asistid con cierta asiduidad desde 
1908 hasta su temprana muer te en 1915, y de Rickert, que impar­
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t id clases en la misma facultad que Jaspers desde 1916 y del que 
hablaremos con mds extensidn en el capitulo siguiente, apreciaba 
la profond idad y fineza de su pensamiento Idgico, pe r o , al mismo 
tiempo, le parecian actuar como fisicos en un campo como el de 
la filosofia, en el que objeto y sujeto eran para él una misma 
ident idad.
En Husserl, a quien Jaspers habia leido desde 1909 y al que 
conoc id personalmente en 1913, y en Geiger (101), al que Jaspers 
también conoc id en 1912, admiraba el logro de un nuevo método de 
conoc imiento y la disciplina de su. pensamiento, pero creia 
observar que para ellos era mAs importante el désarroilo del 
método fenomenoldgico mismo que los resultados que se pudieran 
conseguir con é l . En ambos echaba en fal ta ese algo escurridizo 
que Jaspers ir ia perfilando a lo largo de su obra: "lo existen-
cialmente relevante" (das existentiel 1 Relevante). Mediante la 
discrepancia con Husserl y Rickert se forjd, igualmente, su 
conviccidn de que la filosofia no podia ser una ciencia.
Sobre los fiIdsofos pertenecientes a la corriente de la 
Lebensghiigsgghie sus opiniones eran mas halagüefias de lo habi­
tuai en é l . Jaspers leyd detenidamente durante su juventud a 
Henri Bergson. Sobre Max Scheler (102), con quien también trabd 
conoc imiento personal, su juicio era bastante positive; pero sus 
dotes géniales para la filosofia y su inteligencia clara y a la 
vez dotada para la fantasia, las veia unidas a una persona que 
no le despertaba confianza alguna, al fildsofo le faltaba la 
praxis existenc ial, el certificado de veracidad (Wahrheitsaus- 
we i s ), en su persona (103). En Georg Simmel, por el que sent i a
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si mpat i a , criticaba la pérdida de su talento en cosas insustan- 
ciales.
En Enrst Bloch y Georg LukAcs, con quienes tuvo una rela- 
c idn pasajera ya que en 1914 se ocupd de su declarac idn de 
nulidad para el servie io mi 1i tar (en el caso de LukAcs mediante 
un certificado y con Bloch a través de material proporc ionado a 
otro médico) (104), le molestaba -aparté de que el marxismo, el 
fascisme y el psicoanàlisis siempre fueron sus bestias negras- 
el aura profética que se desprendia de sus obras, la jactancia 
del que creia encontrarse siempre en posesidn de la verdad 
ùltima. Lo que màs molestd a Jaspers del ataque de LukAcs en Di.e 
Zerstorung der Vernunft (105) no fue tanto la consideracidn que 
Lukâcs hacia de él como protofigura del fascisme (106), cuanto 
que el mismo Lukàcs era bàsicamente, en su opinidn, un ejemplo 
de esa destruccidn de la Razdn que él tanto parecia 1amentar
(107). El punto critico de la confrontéeidn con LukAcs se alcan- 
zd en 1949 en Ginebra durante las Rencontres Internationales, en 
donde ambos sostuvieron posturas diametralmente contrapuestas
(108). Bloch -a pesar de sus criticas (109)- no estuvo nunea en 
manifiesto antagonisme con Jaspers. Sin embargo, las relaciones 
entre ambos fueron muy variables en el curso del tiempo.
2.2.2.W6 INFLUENCIA DE MAX WEBER
Jaspers se mostrd extremadamente critico con todos sus 
contemporéneos, pero en las opiniones que ver t id sobre ellos 
debe verse no tanto un intento de comprensidn de sus respectivos
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pensamientos -sus juicios adolecen en esta faceta de ser dema- 
slado impulsives, demasiado duros y , lo que es peer, de permane- 
cer invariables a lo largo del tiempo como para que puedan 
indicar un intento de acercamiento- cuanto un rechazo a todo lo 
que, mediante una dedicacidn exclusiva a una pequena esfera de 
conocimentos, pudiera suponer una 1imitacidn de la libertad del 
saber y , a la postre, del hombre.
Sin embargo, esta amplitud del saber y todo lo que un 
fildsofo debia ser, lo halld Jaspers encarnado en la figura de 
Max Weber (110). Jaspers le conocid en 1909 con motivo de una 
reunidn que Gruhle habia organizado en la Psyghiatrische Kiinik. 
Ya entonces Jaspers encontrd en él ese saber que désarroilado 
mediante una racionalidad (ratio)«siempre productive, se apoyaba 
en un fondo que no podia ser ya so lamente racional <C.atignal). 
Este saber estaba unido, ademds, a una persona en la que se 
podia confiar. Su car ismdtica grandeza ligada a un sentido 
tràgico del existir le inspiraba confianza.
La influencia weberiana en Jaspers hay que buscarla tanto 
en el seguimiento directo por Jaspers de las ideas de Weber 
(influencia directa), como en el peculiar e s t imulo que el pensa­
miento de éste le supuso para la captacidn del de otros autores 
y para el surgir del suyo propio e independiente (influencia 
indirects). En esta doble vert iente reside la peculiar idad de la 
influencia de W e ber: "La fuerza de su Razôn (Vernunft) desperta­
ba la àjena. Max Weber no ejercia su influencia por medio de la 
autor idad, ni tampoco mediante la super ior idad de su saber y 
capac idad, ni a través de un oscuro car isma (...), sino que
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produc ia en los demàs el impulso a su propia consc ienc i a . No 
podia ser un ob jeto de cul to , sino tan solo un hombre razonable 
(yGCnÿnftig) para todos aquellos que deseaban ser ellos mismos 
razonables), libres y cri t icos. Fue una persona que supo infun- 
dir Animo de una forma peculiar, puesto que cada cual debe y 
puede andar el camino por el que el mismo Max Weber tan lejos 
1legô" (111). Tal es el sentido en el que debe interpretarse la 
consideraciôn de Weber como fildsofo por parte de Jaspers.
En très ocasiones Jaspers evocô directamente la figura de 
Max Weber. La primera consist id en una Gedenkrede (112) ante la 
asociâcidn estudianti1 de Heidelberg semanas después de la 
muer te de Weber (113). La segunda ocasidn fue una pequena nono- 
grafia que Jaspers escribid en 1932 con la intencidn de a 1ertar 
al lector frente al avance del nac i o na1-soc i a 1i s m o . El recuerdo 
de Max Weber ténia como misidn resaltar la falsificacidn de lo 
alemAn que entonces se estaba 1levando a cabo. La tercera 
ocasidn -y también la menos importante- consist id en un esbozo 
de las lineas directrices del pensamiento politico de Max Weber 
con motivo de la celebracidn del septuagésimo cumpleanos de 
Edgar Salin (115).
En su monografia, Jaspers compara la situacidn de su época 
-el pleno apogeo del naz i smo- con aquella de la ant igüedad en 
que el estoicismo ofrecia un sostén al individuo forzado por las 
circunstancias a un crec iente aislamiento (116). De la misma 
forma que el estoicismo estaba inspirado en la figura de Sdcra- 
tes, "pues é l , como hombre real habia sido, obrado y padecido lo 
que la filosofia de entonces intentd comprender durante siglos"
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(117), Jaspers propone en esta época la figura de Weber como 
sopor te en la büsqueda de la verdad individual en un mundo donde 
no hay objetividad ninguna de donde poder deduc irla : "Es posible 
que (esta büsqueda) prenda su 1 lama al contacte ron el évidente 
secreto de un hombre como Max Weber. Si esto sucediese, quien 
més cerca estarà de é l , serA aquel que haya entendido lo que son 
la muer te y el fracaso. En cambio, jamAs lo entenderA quien, en 
medio de la belleza del mundo, belleza que también Max Weber 
supo disfrutar con gozo sereno, se olvide de la muerte" (118).
2.2.e.l.FyNDAMEWIQS DE LA QBRA Dg M8& WgBER. MgigOQWQgiA WgBE- 
OIANA. LA itIFLUENÇiA DIREÇÎA DE WEBER EN JAgPggg
La posic idn weber iana ante el conoc imiento de lo social no 
tuvo lugar en un vaclo cultural, sino que formé parte de un 
debate metodolôgico -la llamada Methgdenstreit- muy intense que 
fue tomando cuerpo en la Europa f inisecular y part icularmente en 
Alemania. La floreciente ciencia social comenzô por entonces a 
acusar un profundo malestar en torno a 1 as posibi1idades reales 
del posi tivismo dominante. El positivisme suponia que la vida 
social podia explicarse en términos cuantificables y expérimen­
tales, como los de las c ienc ias naturales, y mediante la formu- 
1ac idn de leyes sobre las regular idades observadas empiricamen- 
te. Una serie de estudiosos, entre los que se encontraba Weber, 
sin cuest ionar en ningün momente la importanc ia de la observa- 
c idn rigurosa y la recogida de datos, comenzaron a insistir en 
la idea de que la subjetividad humana y la tendenc ia del hombre
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a valorar su prop io mundo hacian necesar io otro enfoque de 
conocimiento. Esto es» se hacia necesar i a una ep i stemolog i a 
espec if ica para entender los humanos asuntos. Y era ésta una 
epistemologia que, sin rechazar los logros del positivisme, 
intentaba ir màs allé de é l . De hecho una ciencia social - la 
economia p o 1i t ica- ya estaba func ionando por entonces de ese 
modo, ya que atribuia a los hombres un conjunte de mot ivac iones 
sub jet i vas (aumento de bienestar, afàn de lucro, etc.) no siem­
pre ver ificables por los métodos del positivisme. La historia, 
por otro lado, al estudiar fendmenos irrepetibles, hacia algo 
parecido. La empresa weberiana consistid en gran medida en 
teor i zar estes modos de actuar.
El procéder de Weber tuvo dos objetivos fondamentales: de
una parte, abarcar el cümulo de todas las formas de conocimiento 
del hombre como ser social; de otra, conceptualizar y ordenar el 
movimiento sub jet ivo que daba por supuesto que existe una cons- 
c ienc i a que valora , juzga y piensa una realidad que sin aquel1 a 
no se explicaria, y que permitia comprender que conductas racio- 
nales sustanc i aies (como por ejemplo las que originan una f e 
religiosa o un postulado ético) pudieran tener una dimensidn 
emocional o afectiva ültima de la que no debia escapar la mirada 
del cientifico.
Ambos fundamentos se ponen de manif iesto de forma muy 
ilustrât iva en su 1ibro Protestantisçhe Ethik (1901) (119). En
él se demuestra cdmo el nac imiento del capitalisme no sdlo se
debid a condicionantes ob jet ivos (la supresidn de la esclav i tud, 
la implantacidn del derecho formai y la const i tue idn de un orden
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legal dentro de un estado), sino que también fue un factor 
fundamental la instaurac iôn de una nueva concepc iôn religiosa 
(la idea de profesiôn, originalmente religiosa, empezô a hacerse 
laica tras el surgimiento del protestantisme ; la profesiôn, 
iSCyf* como concepto laico tiene su origen en Lutero, su désa­
rroi lo y configuraciôn se deben a Calvino), que posibilitô que 
tanto el "trabajador" -que presta su trabajo concentràndose en 
producir de manera constante lo que se le encarga- como el 
"empresario" -que debe invertir todas sus ganancias en el forta­
lée imiento y ampliaciôn de la "empresa" sin pensar nunca en 
disfrutar él mismo de el las- fuesen bonsc lentes de que su ""pro­
fesiôn"" consistia, en ültima instancia, en la creaciôn del reino 
de Dios en la tierra, y que la forma de hacerlo era posibi1i tan- 
do , cada uno a su manera, la creaciôn de nuevos bienes mater la­
ies. La actividad tanto del ""empresario"" como del "trabajador"" 
no ténia, pues, sentido en las ganancias ni en la obtenciôn de 
los placeres que éstas pudieran reporter les, sino que alcanzaban 
su justificaciôn en el intento de lograr una forma de 1legar al 
estado de gracia por medio de la realizac iôn de su "profesiôn ". 
Esta concepc iôn religiosa protestante, conver tida en norma de 
conducts para una gran cant idad de personas, fue un potent isimo 
motor de cambio de la sociedad fundado sobre presupuestos racio- 
nales sustanciales a la vez ascéticos y mundanos que pueden ser 
comprendidos de una forma emocional o afectiva, y que, entre 
otras cosas, diô lugar al nac imiento de la medicina moderna.
Dos pi lares sustentan, por tanto, la metodolog i a de Weber: 
la subjetividad y la amplitud de procederes. Esta ültima debe
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rea1i zarse de tal forma que ninguna de esas act ividades parc i a-
les pueda quedar ante las demàs como poseedora de la verdad
absoluta. Estos dos puntales los v o 1veremos a encontrar en la 
obra de Jaspers,
Ahora bien, aceptar la subjetividad sin criterios firmes 
para entenderla séria caer en una forma de irracionalismo que 
esté lejos de la intenc iôn de Weber. Una visiôn de este desga- 
rramiento interno creador entre subjetividad y objetividad es 
imprescindible a la hora de adentrarse en la obra de Weber 
(120). Para Weber, la interpretaciôn de un hecho social consiste 
en obtener una certeza sobre el mismo. Para ello hay que barajar
un cümulo de posibi1idades. Sin las posibi1idades no habria
libertad, y sin percibirlas la acciôn del investigador séria 
ciega. En el manejo de estas posibi1idades 1legamos a la catego- 
r i a llamada posibi 1 idad ob jet i va <obiekti.ye Mëgl i^çhkeit ) , es
dec ir, los conocimientos sobre lo ocurrido proporc ionan al in­
vest igador una ser ie de posibi1idades para interpretar lo ocu­
rrido. De acuerdo con esta reconstrucciôn, inf iere a continua- 
c iôn lo que fue posible para la consc ienc i a de las personas que 
en aquella si tuaciôn fueron los personajes decisivos del evento. 
Una vez conseguido este nuevo conjunto de posibi1idades màs 
restr ing ido, Weber sitüa junto a éstas lo que realmente sucediô, 
con el fin de conocer cuàl fue en realidad la causa déterminante 
de q u e , entre aquellas posibles, sôlo pasara a ser real ese
hecho histôrico concrete.
Uno de los caminos fondamentales en esta büsqueda de lo 
posible es la comparac iôn. Al hacer historia universal, Max
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Weber relac iona constantemente entre si acontec imientos que no 
tienen nada que ver unos con otros. Esta comparaciôn no intenta 
encontrar leyes histôr icas o tipologias sociolôgicas; su fin es 
mer amente 1 legar a comprender, a tra.vés de lo coïncidente, lo 
que es prop lamente distinto en cada uno. Para comparar los 
acontecimientos humanos es preciso, ademàs, entender las si tua- 
clones de hecho por medio de conceptos apropiados que les den 
sentido. Estos conceptos son para Max Weber los tipos idéales 
(Ideaitygen). Se trata de instrumentes técnicos, de enseres 
heur i st icos del conoc imiento para 1legar a la realidad, pero no 
son la realidad misma. Tipos idéales serAn, por ejemplo, 
"sistema social", "estado", "gremio", "iglesia", "matrimonio", 
"carisma", status", etc. (121). Estos tipos idéales serAn tam­
bién de gran importancia, como se ve r A , en la noc iôn de espiritu 
(Geist) jaspersiana.
La certidumbre con respecto a la comprensiôn de la causa 
decisor ia puede obtenerla el invest igador de una forma racional 
(caso de ser lôgica o matemAtica, por ejemplo) o de una forma 
empAtica (mediante la inclusiôn de emociones o afectos) (122). 
La comprensiôn (Verstehen) del hecho puede ser, por tanto, de 
dos clasest puede consist ir en la comprensiôn directa del senti­
do intenc ional de*una acciôn (asi, se -puede comprender el senti­
do de la proposiciôn 2 x 2  = 4 cuando la vemos u oimos: este
séria un caso de comprensiôn racional directa; de la misma 
manera, podemos comprender, un ataque de ira por la forma en que 
éste se manifiesta en el rostro o en el gesto de una persona: en 
tal caso estaremos ante una comprensiôn directa no racional de
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impulses emoc ionales ; f inalmente, podemos comprender la conducts 
de un carpintero que su jeta un cepillo o la de un cazador que 
apunta a un animal con su escopeta: son casos de comprensiôn
directa y racional de las acciones). Pero comprender también 
puede querer dec i r comprensiôn explicative. Comprendemos de este 
modo el motivo para actuar de ta 1 manera en un momento y contex- 
to précises (asi, comprendemos el sentido de la proposic iôn 2 x 
2 = 4 en una clase de matemAt icas y comprendemos que el carpin­
tero que coge un cepillo lo haga para cepillar una si 1 la cuya 
fabricaciôn le es necesar ia para el cotidiano sustento) (123). 
Es dec ir, el comprender explicative consiste en hallar la cone- 
xiôn entre esa actividad y el significado de la acciôn. Es 
entonces cuando podemos dec ir que la acciôn "encaja" en un 
contexts, forma parte de un conjunto de significados que posee 
un cierto sentido, aunque este sentido sea irrac ional (como 
séria el caso si el carpintero agarrase el cepillo no para 
cepillar la si lia, sino para pegar con él a su vecino deb ido a 
un ataque de celos) (124).
La comprensiôn de la causa o causas debe compaginarse 
cuando sea posible —aunque de hecho lo es pocas veces- con la 
explicaciôn causal, es dec ir, con el establéeimiento de una 
generalizaciôn que afirme que un acontecimiento serA seguido o 
simultAneo con otro con un grado de posibi1idad calculable 
(125).
Con todo este bagaje estaremos capac i tados para anali zar el 
fin de esa acciôn social. Weber distingue cuatro tipos de fina­
lidades (126): a) racional en cuanto a su fin (Zweckra t ional) o
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racional formal, cuando se e mplean los medios adecuados para la 
obtenc iôn de un fin determi nado; b> racional en cuanto a sus 
valores <Wertrationai) o racional sustanc ial, cuando hay un 
intento de realizaciôn de un fin trascendente (un valor estéti- 
c o , ético» religioso o de cualquier otra indole); c) afectivo, 
cuando résulta emocionalmente determinado; y d ) tradic ional, si 
es la expresiôn de una costumbre establecida.
Todos los anAlisis histôricos de Weber tienden a demostrar 
que la rac ionalidad formai » desgajada de la sustanc ial, posee un 
potencial danino de p e l igrosidad estimable. El pensamiento trâ- 
gico weberiano queda de manifiesto en este desencanto (Entzau- 
beryng) -palabra clave en Weber- que su melancôlica visiôn his­
tôr ica y social ofrece. En efecto, sus escritos histôrico- 
sociolôgicos describen en gran parte la expansiôn de la razôn 
(rati.g) en el mundo moderno y su transformée iôn en progreso 
material y moral, al mismo tiempo que este mismo progreso genera 
y produce su propia destrucciôn. Se trata, en suma, de la dégra­
dée iôn de la razôn sustancial en pura razôn instrumental. El 
concepto de Razôn (Vernunft) en Jaspers, como lo que va màs allé 
de todos los limites, como el omniprésente impulso del pensa­
miento para abarcar no sôlo lo que es racional (rational), sino 
también lo absolutamente irracional, tocAndolo e incorporAndolo 
al ser, recogerA la demanda de Weber de no 1imitarse a una mera 
razôn (ratig) funcional.
De la misma manera que el hecho histôrico es individual, el 
soc iolôgico, en cambio, es general. Por ello, la soc iologia 
necesita contempler el hecho desde varias perspectivas y no
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puede permitirse prescindir de otras c ienc ias que le ayuden en 
esta visiôn c onjunta (127). Esta amplitud debe acompanarse de 
una Clara consc ienc ia con respecte a los limites de cada proce- 
dimiento empleado. Dos consecuenc ias se der ivaràn de esta ac t i- 
tud: a) la dif erenc i ac i ô n , constante en Weber, entre "hechos" y
"valores" -tomada de Ricker t - , lo que le llevarA a la pac iente 
elaboraciôn de todo un juego de conceptos claros y distintos con 
los que anali zar la realidad social; no otra cosa serAn los 
tipos idéales (Ideaitygen) mèneionados mAs arriba (128); y b) la 
postura de que toda investigaciôn ha de ser particular y que la 
totalidad es en ültimo término siempre inaccesible. La conse­
cuenc i a de esta toma de posiciôn es doble: de una parte, la
delimitaciôn del conoc imiento cierto a lo que puede ser conside- 
rado como verdadero -sea esto universal (los hechos) o parti­
cular (los valores)-; de otra, el cerrarse a toda posible mezcla 
entre metafisica y saber cientifico.
De todo lo expuesto se desprende cômo se trasluce un cierto 
no-saber en el saber de Weber (Niçhtwissen in Wissen) sobre el 
que Jaspers siempre llamô la atenciôn: Weber "... al conocer la
realidad empirica, permanecia a distanc ia de lo que es la esen- 
cia de las cosas ..." (130). Jaspers ve grabado en este procéder
lo que para él séria, a su v e z , motivo bAsico de todo su pensa­
miento: la inagotabi1idad del individuo, pues "esta pureza del
Ambito de lo cognoscible en el mundo (mantenida por Weber) se 
convierte, en otro contexto, en el supuesto necesar io del amor 
al verdadero ser) (131). Tal relatividad en el saber que podria 
traer como consecuenc i a una ca ida en el ni h i1i s m o , produce, en
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cambio, que se haga patente el arranque genuine (Ursgrung) del 
verdadero saber, que recibe su sustentaciôn en la presencia de 
un querer y de una fe. Por lo tanto, el conveneimiento de Weber 
de que la totalidad como tal es siempre inaccesible fue, en 
ùltima instancia, el factor decisivo para que Jaspers no hiciera 
a Weber blanco de sus criticas como a todos los demàs neokantia- 
nos, sino que, muy al contrario, sintiera por èl una profunda 
veneraciôn. Esta fue ademAs la razôn por la que Jaspers siempre 
considerô a Weber un filôsofo.
El comprender (Verstehen) de Weber tuvo una cierta reper- 
cusiôn en la yersiebsode Psychologie de su AlIgemeine Psyçhgga- 
thglggie. Sin embargo, la influencia mAxima del Verstehen de 
Weber se aprecia en la Psychologie der Weltansçhauungen (1919). 
En ella Jaspers sôlo intenta de part ida mostrar 1 as diverses 
concepciones del mundo posibles. En este mostrar se observa la 
influencia de Weber con relac iôn a la diferencia hecho-valor. 
Jaspers intenta mostrar en las dos primeras partes del 1ibro 
sôlo hechos, es dec ir, la comprensiôn de las fuentes de donde 
par ten esas distintas concepc iones del mundo, y las intenta 
mostrar de un modo ob jet ivo a la manera de las Geistewissen- 
IÇbéften y las Kyltyrwissensçhaften, esto es, como comprensiôn 
conformada por unos valores o concepc iones del mundo en si, que 
sôlo son dadas por la filosofia y que, en r e a 1idad, contra la 
intenciôn de su autor, forman la tercera parte del 1ibro. Esta 
tensiôn que se introduce en el 1ibro parte de la intenciôn de 
Jaspers de que éste, aun siendo una obra c ient if i ca, no fuese 
algo autosuficiente, sino que dependiera de alguna manera de
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algùn factor extralôgico. Este factor extralôgico supone su 
relac iôn con algo pre-cientifico que lo "engloba": el pr imi t ivo
Envol vente (das Umgreifende) o abarcante (Umfassendes). Al unir 
este factor extralôgico englobante, que Jaspers obtiene de su 
interpretaciôn de las Ideas kantianas, con los valores, que en 
su caso surgen de los modelos de la excepciôn absoluta que 
fueron Kierkegaard y Nietzsche, en la ültima parte del 1ibro, 
hace que algo estai le dentro del entramado cientifico del mismo, 
pero sin encontrar todavia su correcte expresiôn. Tendràn que 
transcurrir trece anos para que en su PhiIgsgghie (1935) Jaspers 
express en un nuevo y mAs directo lenguaje ese algo -la Existen- 
c ia (Existenz)- que habia sido el motivo latente de la Psycholo­
gie der W e 1tansçhauungen.
La influencia de Max Weber no acabô en la Philgsgghie. Su 
impronta puede seguirse rastreando en otras obras posteriores de 
Jaspers (132), aunque a partir de entonces fue perdiendo progre- 
sivamente su capac idad de influencia. Sin embargo, tan sôlo 
cuando Jaspers contaba una edad avanzada dejô Weber de ser para 
él la fuerza impulsera que siempre habia sido.
2.2.2.2.LA INFLUENCIA INDIREÇTA DE WEBER EN JASPERS
Aparté de la influencia directa, la relac iôn de Jaspers 
con Weber tuvo otro significado en absolute desdenable. Weber 
aportô también a Jaspers la forma de incorporer a su filosofar 
a los très filôsofos que en él mAs influyeron: Ka n t , Kierkegaard 
y Nietzsche.
Ill
2.2.2.2.1.LA SIBNlFiCeClQN DE WEBER iM L6 INÇQRPQRAÇiQN Qi KAMI 
AL FILQSOFAB DE JASPERS
El pensamiento de Kant e s , en Jaspers, un infinite movi­
miento en cuanto continua transiciôn desde la estructura antinô- 
mica del mundo a las ideas y viceversa. Las antinomies revel an 
la cambiante naturaleza de la realidad como aparece al entendi- 
miento (Yerstand) humane. De esta manera, las Ideas no pueden 
entenderse como "objetos" dados de otra realidad. La teorla de 
las Ideas de Kant dirime el proceso del trascender sin caer en 
una nueva clase de pseudo-objetividad.
Como Kant, Max Weber estaba, para Jaspers, transido por la 
antinômica estructura del mundo. Los estudios psicolôgicos y la 
exper ienc ia p o 1i tica le convene ieron de que todo individuo cae 
en antinomies rac ionales insuperables cuando intenta anali zar 
sus propias causas o principios de acciôn (los "valores").
Segün nos cuenta él mismo, en su relaciôn con Weber, Jas­
pers accediô a la convicc iôn de que la fe de éste en el origen
profundo de la Existencia se corresponder i a con la teor i a de
las Ideas de Kant (133). Para Jaspers fe e Ideas son términos
équivalentes: "el pensador que vive en la fe es el mismo que el
que esté inspirado en las Ideas" (134).
Ambos, Kant y Weber, se inscr iben en lo que Jaspers llamô 
en su Psychologie der Weltansçhauungen tipo demônico o demoniaco 
(damgnisçh). Para superar el contraste excesivamente brusco 
entre el tipo caracter i zado por un estrecho rac ionalismo y el 




tingue un tercer tipo: el demônico (damgnisçh). Una persona
demônica se carac ter i za -segün Jaspers- por una sintesis antinô­
mica; su pensamiento se mueve con un patrôn circular: cuando sus 
fuerzas creadoras demandan articulaciôn no pueden evi tar cons- 
truir una envoltura (Gehause), pero ésta Gehâuse indefectible- 
mente acabarA por no satisfacer a su Razôn, por lo que el s u jeto 
demônico terminarA por destruir estas envo1turas devenidas an- 
quilosadas para abr irse de nuevo a todas las posibi1idades y 
comenzar otra vez el proceso (135). Estos seres "demônicos" 
tienen una caracteristica especial : el carActer fragmentar io de
su obra debido a la consc ienc ia de la inaccesibi1idad de la 
totalidad. No de otra forma interpréta Jaspers la obra de Kant y 
Weber.
2.2.2.2.2.LA SIGNIFIÇAÇiQN DE WEBER EN LA INÇQRPQRAÇIQN Dg KIER­
KEGAARD Y NIEIZSÇHE EN EL FILQgQFAR DE JASPERS
Si la "vivencia" jaspersiana de la fe de Weber posibilitô 
en cierta medida su captaciôn e interpretaciôn de las Ideas de 
Kant, no menos importante para la comprensiôn del fracaso 
(Sçheitern) en Kierkegaard y Nietzsche fue su "vivencia" del de 
Weber. Weber "buscô la objetividad, lo total y v A 1ido dentro del 
mundo, al que queria entregarse para ser él mismo. Sin embargo, 
debiô sent i rse como desped ido otra vez hacia si mismo por el 
inmenso présente hasta quedarse solo, como el ser al que se 
priva de espacio y mundo. Pero esta clase de fracaso no era, en 
su opiniôn, un fracasar. JamAs se produjo una paraii zac iôn en
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^Cl, si no que donde quiera que se hallase emprendiô la tarea a la 
que consagrô todas las fuerzas de su Existencia. Y esta entrega 
fue su verdadero fracaso como vuelta a los or 1genes, pues en 
esta operaciôn, que es la ünica donde sucede el encuentro con 
los limites al poner en juego su total personalidad, se descubre
la relatividad del fracaso y su carActer simbôlico, y éste se
vuelve incluso indiferente" (136).
En contraste con Kant, Kierkegaard y Nietzsche aparecen 
como excepciones absolûtes. Segün Jaspers, se es una excepc iôn 
en tanto se fracasa, pues el fracaso es tanto mAs fAcil cuanto 
mayores son las exigencies hacia uno mismo. Como toda Existencia 
estA indisolublemente unida al fracaso en tanto verdadera, toda 
Existencia es una excepciôn potencial. El carActer de la abso­
luta excepc iôn lo const i tuye el hecho de que ésta afronta el 
fracaso con act ivo consentimiento. El fracaso de la excepc iôn 
absoluta signifies sacrificio. La vida en absoluta excepc iôn 
(como Kierkegaard y Nietzsche) aparece, pues, como un contxnuo 
sacrificio. La "exper iencia" de Jaspers del fracaso de Weber le
capac i tô no para seguir los mismos caminos de Kierkegaard y
Nietzsche, por los cuales nadie sino ellos pudieron ir, sino 
para aprender a profundizar en su propia interioridad con la 
luz de estas excepc iones absolûtes. El fracaso devino en Jas­
pers, asi, la mAxima expresiôn de la individualidad.
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tert, und sie irrt, wo sie zuviel, wo sie das Ganze zu 
wissen oder grundsatz1ich wissen zu konnen meint. Wo 
die Erkenntnis radikal scheitert, darf der Forschende 
wissen, da/1 sich ein Raum of f n e t , in den er nicht mehr 
als For scher gegeniiber dem Menschen, sondern als 
Mensch mit dem Menschen als SchicksalgefShrte ein- 
tritt. Der Mensch als Existenz ist mehr als das Ganze 
der verstandlichen Zusammenhange und mehr als die 
Gesamtheit seiner biologisch fa/11 ichen Anlagen" . Jas­
pers, Allgemeine PsychggathgIggie. Berlin, 75 e d . , 
1959, p. 359.
(80) Martin-Santos, og. cit., p. 228.
(81) Jaspers, Karl; Aflgemeine Psychggathgiggie. Berlin,
1913, pp. 230-232.
(82) "In der Naturwissenschaft suchen wir nur eine Art von
Zusammenhangen zu erfassen: Kausa1zusammenhange. Wir
suchen durch Beobachtungen Regeln des Geschehens zu 
finden. Auf hoherer Stufe von Gedanken nach den Regeln 
der Log i k einsichtig auseinander hervorgehen, so 
verstehen wir diese Zusammenhange rational. Wenn wir 
die Gedankeninhalte aber verstehen als entsprungen aus 
den Stimmungen, Wünschen und Befürchtungen des
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Denkenden, so verstehen wir erst eigentlich 
psycho logisch oder einfühlend. Führt das rationale 
Verstehen immer nur zur Feststel lung, da/1 eien 
rationaler, ganz ohne alle Psychologie verstandlicher 
Zusammenhang Inhalt einer S e e le w a r , so führt uns das 
einfühlende Verstehen in seelische Zusammenhange 
selbst hinein. 1st das rationale Verstehen nur eine 
Hi If smi ttel der Psychologie* so führt das einfühlende 
Verstehen zur Psychologie selst". Jaspers, gg. e f t ., 
pp. 145-146.
(83) Jaspers, gg. cit., pp. 191-194.
(84) Jaspers, g g . cit., pp. 196-225.
(85) Jaspers, Karl: Allgemeine Psychggathgiggie. Berlin, 75
ed., 1959, pp. 444-463.
(86) A partir de la défini tiva 45 e d . de 1941/1946, Jaspers
introdujo en la Allgemeine Psychggathgiggie la visidn 
f ilosdf ica del hombre considerado como conjunto y su 
significaciûn para la consideraciûn de la enfermedad y 
la relaciôn médico-enfermo. Incidiremos en ella deta- 
1ladamente en el ültimo capitule del présente trabajo, 
una vez que hayamos completado el anélisis de la obra 
filosôfica jaspersiana.
(87) "Die Untersuchung des biologischen Grundgeschehens und
der verstënd1ichen lebensgeschichtlichen Entwicklung 
gipfelt in einer Unterscheidung der Arten des Bios: 
der einheitliçhen Entwiçklung einer Personliçhkeit 
(auf dem Grunde eines normalen biologischen Ablaufs 
der Lebensalter und eventual 1er Phasen) von dem unein- 
b®itiiçhen Charakter eines Lebens, das durch einen 
IcyEb in zwei Abschni tte zerfallt, weil im biologi­
schen Geschehen zu bestimmter Zeit ein Prgzeg einge- 
setzt hat, der mit der Unterbrechung des biologischen 
Lebens1aufes das S e e lenleben unumkehrbar, unheiIbar 
verënder t .
ii99L§Ebisçhe Kriterien des Prgzesses sind: Das Auf-
treten des Neuen in einer zeitlich lokalisierbaren 
kurzen Spanne, die Begleitung mannigfacher bekannter 
Symptôme in dieser Zeit, der Mangel einer auslâsenden 
Ursache oder eines zureichend begründenden Erleb- 
nisses. Dagegen sprechen wir von Entwiçklung einer 
Persëniiçhkeit, soweit wir in der Gesamtheit der le­
bensgeschichtl ichen Kategor ien verstehen konnen, was 
geworden ist, unter Voraussetzung des normalen biolo-
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gischen Grundgeschehens". Jaspers, gg. cit., pp. 590.
<88) Sobre la influencia de la psiquiatria de Jaspers en
Alemania, véase: Schmitt, Wolfram: "Karl Jaspers und
seine EinfluA auf die Psychiatrie" En Leonhard, Joa- 
quim-Felix (Hrsg.): Karl Jasgers in seiner Heidelber-
ger Zeit. Heidelberg, 1983, pp. 23-41., pp. 32-38.
(89) Para una informaciôn mâs extensa sobre el trabajo
1levado a cabo en la Clinica PsiquiAtrica de Heidel­
berg en esta época, consültese: Kindt, HiIdburg: "Der 
Arbei tkrei s um Karl Wilmanns". En Janzarik, Werner 
(Hrsg.): Psychggathgiggie als GrundIagenwissenschaft.
Stuttgart, 1979, pp. 83-93.
(90) Schneider, Kurt: KliDigche Psychgg@fhglogie.
Stuttgart, 115 e d ., 1976 (35 e d . 1950). Un breve
resumen de las coneepciones psiquiAtricas de Kurt 
Schneider puede encontrase en Huber, Gerd: "Die klini- 
sche Psychopaths logie von Kurt Schneider". En Janza­
rik, Werner (Hrsg.): Psychggathgiggie als Grundlagen- 
wissenschaft. Stuttgart, 1979, pp. 102-111.
(91) Cfr. Schmitt, g g . cit., pp. 32-33.
(92) Véase, entre otros trabajos, Huber, Gerd: "Moglichkei-
ten und Grenzen der klassischen Psychopaths log ie am 
Beispiel der Wahnforschung". En Janzarik, Werner 
(Hrsg.): PsychggathgIggische Konzegte der Gegenwart.
Stuttgart, 1982, pp. 127-141 ; Huber, Gerd y Gross, G . : 
Wahn^ Eine deskrigtiy%ghangmenglggische Untersuchung 
sghizgghrenen Wahns. Stuttgart, 1977.
(93) "Erleben eines Lebens in seiner Welt ohne Reflexion
auf sich". Jaspers, Karl: Der ghflgsgghfesche Gfaube 
90311icht5 der Qffenbarung. München, 1962, p. 114.
(94) Thyssen, Johannes : "The concept of founder ing in Jas­
pe r s ’ philosophy". En Schilpp, Paul Arthur (e d .): The 
Pbii913BbY of Karf Jasgers. La Salle, 1981 (15 e d . 
Î957).
(95) Lefebre, Ludwig B . : "The psychology of Karl Jaspers".
En Schilpp, Paul Arthur (ed.): The Pbil9iggbk 9f Karf 
Jasgers. La Salle, 1981 (IS e d . 1957), pp. 467-497, p.
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(76) "...die eine Subjektivitat, die das Allgemeine und
A 11 geme i ngü 11 i ge gegenstand 1 ich erf a/11 (...) der
Punkt, in dem jeder jeden anderen vertreten kann". 
Jaspers, gg. cit., p. 112.
(97) "in dessen ideelle Total i taten allés vom Bewu/ltsein
Gedachte und als Dasein Wirck1iche aufgenommen werden 
kann". Jaspers, Karl: Existenzghflgsgghie. Berlin,
1974 (15 ed. 1938), p. 16.
(98) "das Umgreifende, das wir als Wesen sind, welche in
der Bewegung des Verstehens und Verstehenswerden Ganz- 
heit verwirklichen". Jaspers, Karl: Vgn der Wahrheft. 
München, 1983 (15 e d . 1946), p. 71.
(99) "Mann kann, so sagte ich mir, offenbar nicht geradezu
philosophieren, ohne in der Realitat der Weit mitzuge- 
hen, ohne etwas zu tun. Der Weg zur Philosophie führt 
nicht über das abstrakte Denken". Jaspers, Karl: "Mein 
Weg zur Philosophie". En Jaspers, Karl: Rechenschaft 
und Ausblick. München, 1951, pp. 323-332, p. 325.
(100) "Ich fühlte in meinem Bauch durch Palpation eine gro/le
Zahl von Knoten ... Zum A r z t , Dr, Voelker; Diagnose: 
retroperitoneales Sarkom ... inoperabel: Tod sicher
innerhalb des nachsten Jahres, wie Dr. V. ganz ruhig 
als etwas Harmloses erklSrte. - Ich war sehr er- 
greiffen, fühlte fast, wie mein Korper verzehrt wurde, 
aber ich hatte keine Angst. G ing zu Papa und Mama, um 
zu besprechen: diese waren ganz ruhig, was ich deut-
1ich als Wohltat empfand. Das medi z inische Studium 
habe nun wohl keinen Zweck mehr, ich müsse von jetzt 
ab nur Philosophie treiben. Das freute mich so sehr, 
da/1 mir das Sarkom schon aus der Erinnerung fast 
verscheinden w a r " . Tagebuch 1907. Nachfag.
(101) Moritz Geiger (1880-1937) procedia de la escuela de
Theodor Lipps. Estudid, ademAs, con Wundt en Leipzig y 
con Husserl en Gottingen. Tras unos primeros trabajos 
sobre psicologia experimental bajo la direccidn de 
Wundt, su actividad se centrd en el campo de la feno- 
menologia del placer estético -"Beitrage zur Phanome­
no log ie des asthetischen Genusses". Jahrbuch für Phf- 
ISSOBbi® WOd BbÊDBmçnBlggisçhe Fgrsçbyng î (1913) 567- 
584-. En el intento de determinar la significaciôn del
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ar te para la ex istenc ia Humana, Geiger estudid el 
concepto de "efecto de profundidad" en contraste con 
el de "efecto de superf ic ialidad" en las obras de 
arte, lo que le condujo directamente a la psicologia 
ex istenc ial, al esbozar distintos niveles de profundi­
dad en el ego del observador. Sus observaciones re- 
cuerdan a las expuestas por Jaspers en Strfndberg und 
van Gogh (1922) con respecto al efecto que produc 1an 
en el espectador los cuadros de van Gogh correspon- 
d i entes al ano de la instaurée iôn de su brote psicôti- 
co (véase Jaspers, Karl: Strindberg und van Gogh.
München, 1949 (15 e d . 1922, p. 157). Geiger reali zé
también trabajos sobre la empatia del estado de énimo 
- "über das Wesen und die Bedeutung der Einfühlung". 
En Berich über den IV Kgngress für exgerimentelle 
R§YEb9l93Y (1911) 1-45; y "Zum Problem der Stimmungs- 
einfühlung". Zeftsçhrfft für osthetik VI (1911) 1-42 - 
y sobre las bases fenomenolôgicas del inconsciente, 
aunque s i n conex iôn con el psicoanAlisis: "Das Unbe-
wugte und die psych i sche Realitât". Jahrbuçh für Phi- 
igsgghie und ghëngmenglggisçhe Fgrsçhung ÎV (1921) î- 
138. Cfr. Spiegelberg, Herbert : The Phgngmengfggfçaj. 
Movement. The Hague, 1982, pp. 200-212; y Spiegelberg, 
Herbert: Pbçngmenglggy in Psychology and Psychiatry.
Evanston, 1972, pp. 15-16. En ambos se sitüa a Geiger 
en el contexto de movimiento fenomeno16gico y se ofre- 
ce, asimismo, un relaciôn de sus principales obras y 
una pequena bâter ia de bibliografia cr i t ica sobre 
ellas.
(102) A pesar de que presumiblemente Jaspers habia leido 1 as
primeras contribuciones fenomeno1ég i cas de Max Scheler 
(1874-1928) al campo de la psicologia, que versaban 
sobre los autoengaôos (Sefbstâusçhungen) y sobre el 
resentimiento (Ressentfment) y aparec ieron respect iva- 
mente en la Zeitsçhrift für PathggsyçhgIggie 1 (1911) 
y 2 (1912), su influencia fue muy escasa en la primera 
edicién de la Affgemefne Psychggathgiggie. Igualmente, 
el libro clâsico de Scheler sobre la f enomeno1og f a de 
la simpatia, que contenia la primera discusién fenome- 
nolôgica, cr i t ica y comprensiva a la v e z , con el 
psicoanëlisis freudiano (Zur PbëDg03391931® 903 îb§9~ 
cl® der Symgathiegefühle und ygn Liebe und H a g , 1913), 
tuvo un peso infimo en las poster iores edic iones de la 
Allgemeine Psychggathgiggie, a pesar de que Scheler
diferia bastante de la concepciôn c ient i f ica husser-
liana de la filosofia y subord i naba todos los problè­
mes espec i f icos que de la utilizacidn del método feno-
menoldgico surgieran a la cuestiôn de la Weftan-
sçhauung. En cambio, Scheler si tuvo una gran influen­
cia sobre Kur t Schneider, asi como sobre H. C. Rümke, 
Paul Schilder, von Gebsattel y Viktor von Wei zsacker,
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entre otros muchos autores. Cfr. Spiegelberg: The
Phenomenological Movement. The Hague, 1982, pp. 268- 
305.
(103) Carta del 4 de junio de 1928. Nachlag.
(104) Saner, Hans: Karl JasgeES ÎD Selhsczeugnissen und
iilddgkumenten. Reinbek b.H., 1982 (15 ed. 1970), p.
337
(105) Lukécs, Georg : "Der Aechermi ttwoch des parasi târen
Subjetivismus (Heidegger, Jaspers)". En Die Zerstgrung 
der Vernunft. Berlin, 1962, pp. 428-458.
(106) Résulta curioso, a este respecto, cômo el propio
Lukâcs quedd a su vez convertido por Thomas Mann en 
una figura protofascista al encarnarle en el personaje 
de Naphta en Der Zauberberg (1924).
(107) Nachlag.
(108) Jaspers, Karl: Philgsgghische Autgbiggraghie. München,
1977 (15 ed. 1953), p. 116.
(109) Bloch, Ernst : Existenzerhellung und Symbolschau ’quer
zum Dasein'". En Erbschaft dieser Zeit. Zürich, 1935, 
pp. 224 y s s . ; y Bloch, Ernst: Das Prinzig Hgffnung. 
Frankfurt a. M . , 1959, p. 1366.
(110) Max Weber (1864-1920) nacid en Erfurt. Tras sus estu-
dios de abogac1 a , llegd a ser catedrAtico de economia 
nacional de 1894 a 1897 en Freiburg y de 1897 a 1899 
en Heidelberg. En esta ciudad pasd a la situacidn de 
jubilado a causa de una enfermedad nerviosa, de la 
que, con el transcurso del tiempo, se iria reponiendo 
lentamente. Durante la Primera Guerra Mundial sirvid 
como capitAn de la reserve y dirigid el lazareto de 
Heidelberg durante los primeros anos de las hosti1ida- 
des. En 1919 sucedid a Brentano en la cAtedra de 
München, en donde participd en la redaccidn de la 
constitueidn de Weimar. Mur id en 1920 a causa de una 
pulmonia a los 56 anos de edad.
(Ill) "Die Macht seiner Vernunft erweckte die im Anderen.
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Weber wirkte nicht durch Autoritât, nicht durch ein 
dunk les überlegenheit des Wissens und Konnens, nicht 
durch ein dunk les Charisma (...), sondern durch Her- 
vorbringen des sich aufschwingenden Selbstbewugtseins 
im Anderen. Er kann kein Gegenstand des Kultus sein, 
sondern nur der vernünftige Mensch für alle, die ver- 
nünftig, frei sein, selbst einsehen wollen. Er war es, 
der auf einrige Wei se Mut machte, weil jeder den Weg
gehen darf und soli, den Max Weber so weit gegangen
war". Jaspers, Karl: "Max Weber. Politiker, Forscher,
Philosoph" (1932). En Jaspers, Karl: Aneignung und
Pgfemik. München, 1968, pp. 424-484, p. 473.
(112) Jaspers, Karl: "Max Weber. Eine Gedenkrede" (1920). En
Jaspers, Karl: Aneignung und Pgiemik. München, 1968,
pp. 409-423.
(113) Precisamente a raiz de este discurso conmemorativo se
intensified la enemistad entre Jaspers y Rickert. 
Jaspers, Karl: Philgsgghifche Autgbiggraghie. München, 
1977 (15 ed. 1957), p. 38.
(114) Jaspers, Karl; Max Weber. Politiker. Forscher, Philo­
soph" (1932). En Jaspers, Karl: Aneignung und Pgiemik. 
München, 1968, pp. 424-484.
(115) Jaspers, Karl: "Bernerkungen zu Karl Jaspers politi-
sches Denken". En Jaspers, Karl: Aneignung und Pgie­
mik. München, 1968, pp. 485-496.
(116) Jaspers, Karl: Max Weber. Politiker, Forscher, Philo­
soph" (1932). En Jaspers, Karl: Aneignung und Polemik, 
München, 1968, pp. 424-484.
(117) Jaspers, gg. cit., p. 483.
(118) "Angesprochen von dem offenbaren Geheimnis eines so 1-
chen Menschen wie Max Weber, wird er sich vielleicht 
entzünden. Wenn dies aber geschieht, so darf man sa- 
gen: Ihm kommt nSher, wer Scheitern und Tod begreift.
Unverstand 1ich aber bleibt er dem, der über der scho- 
nen Welt, die auch Max Weber in gel assener Heiterkeit 
genoss, den Tod vergigt". Jaspers, gg. cit., pp. 483- 
484.
129
(119) Weber, Max: La étiça BEQtestante y el esgiritu del
cgBllalIsmg. Trad, esp., Barcelona, 1979.
(120) Sobre la metodologla de Weber puede consul tarse Weber,
Max : "La naturaleza de la acc idn social"". En Ensaygs
03i939i39iB95» trad, esp., Barcelona, 1984, pp. 11-48.
(121) Weber, gg. g i t , p. 19.
(122) Weber, gg. cit., p. 12.
(123) Weber, gg. cit., p. 17.
(124) Weber, gg. cit., p. 18.
(125) Weber, gg. cit., pp. 22-23.
(126) Weber, gg. sit., p. 42.
(127) Weber, gg. cit., pp. 25-28.
(128) Sobre las diferencias entre ""hechos"" y ""valores" en 
Weber, véase Weber, Max: "Los juicios de valor en la 
ciencia social"". En Ensaygs metgdgidgiçgs, trad, 
esp., Barcelona, 1984, pp. 49-111.
(129) Sobre el conocimiento ob jet ivo en Weber, sus limites y
la estr ic ta separac idn, en el complementarse, con el 
juicio subjetivo, véase Weber, Max : "La ob jet ividad
del conocimiento en las ciencias y en la politica 
sociales’". En Ensaygs metgdgidgicgs", Barcelona, 1984, 
pp. 112-190.
(130) "... blieb er beim Ergreifen der empirischen Wirk1ich­
kei t in Distanz vom Kern der Dinge...". Jaspers, Karl: 
"Max Weber. Politiker, Forscher, Philosoph". En Jas­
pers, Karl: Aneignung und Pgiemik. München, 1968, pp. 
424-484, p. 462.
(131) ""Diese Reinheit der wissbaren Welt wird in anderem
Zusammenhang Bed i ngung der Liebe zum eigentlichen
130
Sei n " . Jaspers, g g . cit., p. 462.
(132) Manasse, Ernst Moritz: "Jaspers’ relation to Max We­
ber". En Schilpp, Paul Arthur : The Phi_igsgghy gf Karl 
Jasgers. La Salle, 1981 <15 e d . 1957), pp. 377-378.
(133) Jaspers, gg. cit., pp. 478-479.
(134) Manasse, gg. cit., p. 382.
Cfr. Jaspers, Karl: Psychglggie der Weltanschauungen. 
Berlin 1954 (15 e d . 1919), pp. 332-343; y Jaspers,
Karl: P b ü g s g g h i e . 3 vols., Berlin 1973 (15 ed 1932),
pp. 279 y ss.
(135) Cfr. Manasse, gg. ç it, pp. 383-385.
Jaspers, Karl: Psychglggie der Weltanschauungen. Ber­
lin, 1954 (15 ed. 1919), pp. 354-356.
(136) "Er suchte die Objektivitat, das Ganze und Gültige in
der Welt, dem er sich hingeben wol1 te, um eigentlich
er selbst zu sein - und mugte sich aus der wei ten
Gegenwart auf sich zurückgeworfen fühlen, um auf sich 
selbst zu stehen wie einer, dem Welt und Raum genommen 
ist. Aber dieses Scheitern war für ihn selbst kein 
Schei tern. Niemals erlahmte e r , sondern ergr iff, wo er 
auch stand, die Aufgabe mit dem vollen Einsatz seiner 
Existenz. Dag auch diese Handeln, ob klei ne oder groge 
Umfange der Wirklichkeit von ihm getroffen werden, 
erst dort, wo dieser voile Einsatz geschieht, an der
der Grenze die Relativitlt offenbart und selbst seinen
Symbolcharakter zeigt und wie gleichgültig wird, das 
war sein wahres Scheitern als Rückkehr zum Ursprung". 
Jaspers, Karl; "Max Weber. Politiker, Forscher, Philo­
soph" . En Jaspers, Karl: Aneignung und Pgiemik. Mün­
chen, 1968, pp. 424-484., p. 482.
Sobre la influencia de Weber en la recepcidn jasper- 
siana de Kierkegaard y Jaspers véase Manasse, g g . g i t , 
pp. 385-391.
1 3 1
3. iW PUNTQ DE INFLEXION EN EL PENSAMIENIQ 
DE KARL JASPERS^ EL PASO DE LA PSiQUIA- 
15IA Ï LA PSiCQLQQIA A LA FILQSQE18
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3 . I.BALANCE Y PERSPECIIVA
Jaspers publicô la Psychologie der Weftanschauungen en 1919 
con el fin de darse a conocer en el seno de la universidad 
a 1émana. El libro no tuvo el éxito clamoroso que alcanzô la 
811930313® Psychggathgiggie, pero, sin embargo, estaba llamado 
a convertirse en una de las obras clave en el désarroilo del 
pensamiento de Jaspers ; y no debido prec isamente a sus observa- 
c iones psicolôgicas, si no a la filosofia oculta que se dejaba 
entrever bajo su ropaje psicoldgico. Cuando Jaspers, casi 34 
anos después de su primera ediciôn, reflexiona nuevamente sobre 
la Psychglggie der Weltanschauungen, observa que fue el primer 
escrito de lo que mâs tarde se llamô "filosofia de la Existen- 
c ia" (1), pues lo que intenté en él fue plasmar 1 as posibi1ida- 
des de la Ex istenc i a humana individual.
Asi pues, el libro puede considerarse tanto un contrapunto 
como un complemento de la Allgemeine Psychggathgiggie. Su sent i- 
do como contrapunto tiene un doble significado. Por una parte, 
si en la Allgemeine Psychggathgiggie Jaspers habia buscado dar 
una panorArnica lo mâs compléta posible de la psicologia patolô- 
gica, en la Psychglggie der Weltanschauungen intenta seRalar las 
posibi1idades del individuo desde el punto de vista psicolôgico. 
Por otra, mientras que en la A U g e m e i n e  Psychggathgiggie habia 
descrito los medios mediante los cuales se adquiere conocimiento 
psicopatolôgico, en la Psychglggie der Weltanschauungen pasa a 
describir los distintos armazones o estructuras en los cuales 
tiene lugar la vida psiquica de los individuos y que determinan
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las caracter 1st icas forma Ies de sus manifestaciones mentales. 
Tales armazones son lo que Jaspers denomina concepciones del 
mundo (Weltanschauungen).
Su signif icado como complemento, aun siendo més importante, 
quedô todavla oscuro en el momento de la publicaciôn del .libro, 
pues aunque la obra supuso un paso adelante en el filosofar 
jaspersiano, la configuraciôn de este filosofar estaba muy lejos 
de alcanzar su forma definitiva. En el anAlisis de la Allgemeine 
PgkSboB#thglggie pusimos de manifiesto cômo la investigaciôn y 
delimi tac iôn de los métodos para el estudio de la enfermedad fue 
el primer paso para la conceptualizaciôn de la parte inmanente 
dei Envo1vente (Umgreifende) que somos nosotros. Es dec ir, cômo 
el estudio de la enfermedad, primero desde la ôptica de la 
psicologia objetiva y subjetiva, después desde la perspectiva de 
la psicologia explicativa y, por ültimo, desde el punto de vista 
del estudio de la psicologia comprensi v a , le habia conduc ido a 
una primera delimi tac iôn de lo que en el transcurso de su refle- 
xiôn filosôfica 1legar ia a ser la existencia empir ica (Dasein), 
la consciencia en general (Bewugtsein ÿberhaugt) y el espiritu 
(Geist). En la Psyçbsiggie der Weltgnschauungen, Jaspers sigue 
profundizando en el anélisis de las formas de lo que séria lo 
inmanente del Envo1 vente que somos nosotros, esta vez subsumidas 
ba jo los nombres genér icos de actitudes ( E i ns t e ü y n g e n  ) e imé- 
genes del mundo (Wgitbilder). Al mismo tiempo, al buscar la 
total idad en la unidad de las actitudes (Einsteüyngen) e imà- 
genes del mundo (Wgitbilder), Jaspers llega al concepto de la 
vida del espiritu (das Leben des Geistes) como totalidad en el
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movimiento de comprender y ser comprend ido, como la fuerza q u e , 
en tanto abarcante (Umfassende), engloba en si tanto las imà- 
genes del mundo como 1 as actitudes. Quedaba establecido asi el 
abarcante (das Umfassende) como primer esbozo de lo que séria el 
ed if ic io fundamental jaspersiano: el Envolvente (das Umgreifen-
de). Pe r o , ademés, el surgimiento del abarcante (Umfassende) en 
su obra aconteciô inseparablemente unido al de la Existencia 
^Existenz), de tal manera que lo uno no pudo suceder sin lo
otro. En esta introduce idn de la Existencia en el nùcleo del 
filosofar jaspersiano, el papel jugado por la enfermedad no fue 
desdenable. De esta manera, si el estudio de la enfermedad habia 
conducido a Jaspers en la Allgemeine Psychggathgiggie a la
de!imitaciôn de lo inmanente del Envolvente que somos nosotros, 
en la Psychglggie der Weltanschauungen serA de nuevo la enferme­
dad , considerada esta vez como factor de individuali zac iôn, la
que capac i taré a Jaspers para una primera introduce iôn de la
Existencia -lo trascendante del Envo1vente que somos nosotros- 
en su reflexiôn filosôfica.
La forma en que todo lo anterior se fue p 1asmando a lo
largo de la Psychglggie der Weiansçhauungen fue en extremo 
labor iosa, comple ja y no exenta de contradicc iones. El présente 
capitule tiene como ob jet ivo hacerla comprensible.
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3.2.ESQUEMA DE LA PSYCHOLOGIE DER WELIANSÇHAyUNGEN
3.2.1.LA PSYCHOLOGIE DiB WELieNSÇHAyUNGEN COMO COMPRENSION QE LQ 
ULTIMO Y ÎQIAL DEL dOMBRE
Para Jaspers, las concepc iones del mundo no pueden reducir- 
se a un mero saber particular, sino que son algo total que se 
manifiesta, tanto en la formaciôn de los valores y la conforma- 
ciôn consecuente de la vida, como en el mismo destino. Equivalen 
para é l , en resumen, a las Ideas kantianas: "Cuando hablamos de 
concepc iones del mundo queremos dec ir Ideas, lo ültimo y total 
del hombre; tanto subjetivamente, como vivencia, fuerza y refle­
xiôn, como objetivamente, en tanto mundo conformado concretamen- 
te" (2 ).
El estudio de este todo corresponde a la filosofia, pero, 
de hecho, todo conocimiento puede ser filosôfico -segün Jaspers- 
con tal de que permanezca vinculado por numerosos h i los al todo. 
El peligro para las ciencias estriba en que en la elaboraciôn 
del conocimiento particular pierdan esta or ientac iôn universal. 
Sin embargo, a pesar de este riesgo, en el mundo moderno puede 
darse la paradoja de que los majores f ilôsofos no sean precisa- 
mente los filôsofos de carrera, sino cientificos especializados 
que acepten y comprendan el espiritu del présente y mantengan, 
por tanto, ese cordôn umbilical con el todo. No séria otro el 
caso de Max Weber (3).
La filosofia, por su parte, no debe quedarse en la mera 
contemplaciôn universal, sino que debe dar impulses para el
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surgimiento de cuadros de valores, pues el mero saber contempla­
tive racional puede conducir a una inhibiciôn del conocimiento 
en la medida en que dé lugar a una uni versa 1izaciôn de todo lo 
que es meramente relative, or iginando lo que Jaspers denomina 
con el nombre de envo1tura (G®b#yg®)- Pero si a esta
contemplaciôn universal formadora de valores se unen los impul­
ses que afectan al hombre en su totalidad estaremos ya ante una 
auténtica concepciôn del mundo <Weitansçbayyng) y , por ende, 
ante una auténtica filosofia o filosofia profética, como pueda 
ser la de Kant, Kierkegaard o Nietzsche (4).
As i pues, la misiôn de la psicologia de las concepc iones 
del mundo consistirâ en buscar la comprensiôn de los mecanismos 
por los que esta filosofia profética tuvo lugar y, de esta
forma, abarcar la comprensiôn de las posibi1idades del hombre.
3.2.2.METODO JASPERSIANO PARA LA ÇQMPRENSiQN DEL ÎQDQ PSIÇQLQGI- 
Çg DEL HOMBRE^ SUS FUENTES
Por dos caminos es posible esta comprensiôn del todo psico­
lôgico: primero, mediante una psicologia general basada en la
metodologia de los principios, categories y métodos del conoci­
miento psicolôgico; segundo, a través de una psicologia de las 
concepc iones del mundo caracterizada por una büsqueda de los 
limites o extremes dentro de los cuales acontece nuestra vida 
animica (5). El segundo camino fue el e legido por Jaspers para 
su Rsyçbolggie der W e 1tansçbauungen.
Cuatro son para Jaspers las fuentes de donde surge tal
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psicologia de las concepciones del mun d o : la propia experiencia, 
la exper ienc ia a jena, la intuic idn y las teorias de los pensa- 
dores. La exper ienc ia propia conduce, a un "pensar vivenciante" 
basado en las contradicciones de nuestro vivir: "en la experien­
cia viviente (...) dejamos que nuestro propio yo se ensanche, se 
deshaga y se reüna de nuevo en si. Es una vida puisante de 
ex tenderse y recogerse, de autoentrega y propia conservaciôn, de 
amor y soledad, de uniôn y lucha, de segur idad, contradicciôn y 
derretimiento, de de m o 1ic iôn y reconstrucciôn. Estas exper ien- 
c i as forman las piedras angulares para todo intento de una 
psicologia de las concepcinés del mundo" (6 ).
La experiencia ajena es el correlate indispensable de la 
exper ienc ia propia, pues sôlo la convivencia o el "copensar 
vivenciante" con otros hombres nos 1 leva a una asimilac iôn de lo 
or iginarlamente extrano (7).
Pero, si bien es c 1er to que la vivencia propia en el movi­
miento de la contradicciôn y la sumersiôn accesor ia en si tuac io­
nes nuevas y ajenas const i tuyen las fuentes més importantes de 
la comprensiôn psicolôgica, so lamente la intuiciôn puede servir- 
nos para encontrar en esta marana de v i v e n d  as y posibi1idades 
lo verdaderamente importante, q u e , por lo demés, nunca se nos 
muestra directamente, sino tan sôlo indirectamente (B).
Pero, 6Cômo formar con todo ello una psicologia con multi­
ples nexos causales entre sus partes,' con homogeneidad y siste- 
mética interna, sin caer con ello en la construcciôn de un saber 
absolute como el de Hegel en la Fengmengl.ggi.e des Gefstes? (7). 
La propuesta de Jaspers es clara: mientras que Hegel pretende
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conocer el todo, él tiende a la subjetivaciûn y , asi, su intento 
se dirige a ver y conocer lo que sea posible en el hombre; en 
tanto Hegel concluye con el saber absolute, Jaspers permanece en 
el absolute no saber nada de lo esencial; en la Fengmenglggie 
des Geistes» en suma, prédomina un método, en la Psychglggie der 
Weltanschauungen no prevalece ninguno.
Con estes presupuestos, Jaspers encontrô los 'fundamentos 
para esta sistemâtica asistemAtica en las obras de K a n t , Kierke­
gaard, Nietzsche y Weber (10). Kant y la teoria de las Ideas 
aportaron el esqueleto bâsico para esta psicologia de las con­
cepc i ones del mundo; Kierkegaard y Nietzsche contribuyeron con 
su exper ienc ia original de la problemâtica de la existencia 
empirica (Dasein) y con la exposiciôn de las posibi1idades del 
hombre, es dec ir, con la elucidaciûn de la Existencia posible 
<0%gliçhe Existenz); los trabajos politicos y sociolôgico-reli- 
giosos de Max Weber, al contener -segün Jaspers- una especie de 
anàlisis psicolôgico de 1 as concepc iones del mundo, en la medida 
en que conjugan la mâs concreta investigaciôn histôr ica con el 
pensar sistemàtico, constituyeron el tercer apoyo bâsico para su 
trabajo. La obra de Weber se carac ter i za ademâs por la distin- 
c iôn entre hechos y valores que Jaspers intenté repet ir en su 
libro: "En el présente ensayo quisiéramos también alcanzar la
separac iôn entre la valorac iôn de la concepciôn del mundo y la 
contemplaciôn c i ent i f ica para la que Weber, siguiendo formula- 
c iones anteriores, aportô por primera vez el Bathos" (11). 
C u r iosamente, Jaspers acepta esta distinciôn de Weber, clave 
para la filosofia neokant i ana de la escuela de B a den, y, sin
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embargo rechazarà sus consecuencias en sus numerosas polémicas 
con Rickert , del que Weber toma precisamente esta distinciôn.
Resumiendoi Jaspers pretende en su Psychologie der Wel.tan- 
gÇhauungen buscar la comprensiôn de los limites del existir 
humano. Para lo cual es imposible reunir todo el material de 
contemplac iones, reminiscencias y observaciones, pues ello séria 
una tarea infinita. Frente a lo ilimitado de tal tarea, Jaspers 
recurre a las ideas sistemâticas, pero sin que la creaciôn de un 
todo coherente lleve pareja el aplastamiento de la vida. Por lo 
tanto, la ünica soluciôn consiste en recurrir a métodos ordena- 
dores parciales para cada materia en particular. Ante estos 
esquemas particulares, el hombre aparece como el infinite mismo 
al que pertenecen todos estos esquemas y en el que estén prefor- 
mados potencialmente. Entonces, "todos los tipos descritos de 
forma ordenada no son las ùltimas posibi1idades por las que 
tiene que dec idirse el hombre particular, sino postures a las 
que el hombre viene a parar , pero que trasciende con su vida, 
cuando considérâmes ésta como totalidad de su desp1iegue biogrà- 
fico" (12). En consecuencia, el hombre mismo en su de s p 1iegue 
biogréfico-vi tal debe const i tuirse en el factor relativizador de 
todo sistema que intente comprender su vida.
3.2.3.LA SISIiMAIIÇA INIERNA DE L0 PSYCHOLOGIE DEB WELIAN- 
SÇHAyUNGEN. SyS ÇQNSEÇyENÇIAS
Para despertar la impresiôn de que todo lo sistemético es 
fluyente, de que nada es absolute en definitive, Jaspers recurre
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-siguiendo a Kant- a la escisiôn sujeto-ob jeto (Qbjekt-Subiekt- 
Sealtung) (13). Para Jaspers, nuestro conocimiento consiste en
la tensiôn de polaridad entre su jeto y ob jeto. Cuando considérâ­
mes nuestro conocimiento exclusivamente desde el punto de vista 
del ob jeto, nuestro esfuerzo se concentra en la captac iôn de 
algo que esté frente a nosotros, fuera de nuestro y o . Pero todos 
los mundos objetivos no ponen ante nosostros la cosa en si como 
ob jeto, y, ademâs, i ndepend i entemente de nuestro yo como reali- 
dad fâctica, el ob jeto no puede existir como rea1idad del fenô- 
meno cognosc i t ivo en tanto no es dirigido a un sujeto; surge as i 
la necesidad de concebir el mundo desde el su jeto, esto es, como
perspective. Por su parte, el su jeto, i ndepend i ente del ob jeto
en la factidad de su ser, no puede ni siquiera 1legar a ser 
consciente de si mismo si no es a través del ob jeto, ya sea por 
percepciôn, fantasia, representac iôn, vivencia o exper ienc i a . 
De este mo d o , su jeto y ob jeto estén condicionados y de terminados 
el uno por el otro. Igualmente, "en la escisiôn sujeto-objeto 
algo se deja poner de una forma u otra como absoluto, la reali- 
dad espacio-tempora1, el sent ido de 1 valor, el mundo o el aima, 
etc.; pero toda absolutizaciôn de este tipo encuentra su enemigo 
en absolut i zac iones contrapuestas y, por ello, su diso lueiôn"
< 14) .
De estos absolutos parciales del su jeto y del ob jeto se
derivan en la Pgyshglggie der Welgnsçhauyngen las actitudes
(Efnstelfungen) y las imâgenes del mundo ( Wel.tbifder ) . Pero, de 
la misma manera que no hay ob jeto sin sujeto ni sujeto sin 
ob jeto, si no que ambos const i tuyen una unidad en ültima instan-
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cia» el aspecto contradictorio y de contrapunto de las absoluti- 
zaciones parc iales de los conceptos de mundo desde el punto de 
vista del sujeto y del objeto no bastaria para hacer de un 
sistema de las concepciones del mundo posibles algo fluido y en 
movimiento en donde la vida no quedara al margen. Para solucio- 
nar este problems hay que encontrar en qué reside la uniôn 
sujeto-objeto o , lo que es lo mismo» qué son las concepc iones 
del mundo en si. Como respuesta» Jaspers dirige la mirada a lo 
que él llama fuerzas» principios» ideas o espiritu» es decir, a 
todo aquello que tiene por caracteristica comün el no poder ser 
fijado en conceptos. De estas fuerzas surgiràn las escisiones 
sujeto-obJeto y las respectives concepc iones del mundo absolut i- 
zadoras segün el siguiente esquema de procedencia hegeliana: "el 
espiritu es 1) en si, después 2) llega a ser otra cosa y es para 
si (escisiôn sujeto-objeto) y 3), por ùltimo» regresa a si. Al 
principio es la inmediatez indivise, después sigue la mediaciûn 
por la disociaciôn, finalmente la inmediatez comunicada" (15).
Pero entre el espiritu hegeliano y el "espiritu viviente" 
de Jaspers hay une diferencia fundamental : mientras que el
primero tiende a convertirse en un saber absoluto, el "espiritu 
viviente" de Jaspers équivale a las fuerzas o Ideas que no 
pueden ser nunca un saber absolute para nosotros: "Lo ùltimo son 
1 as fuerzas e Ideas, que no podemos nunca comprender, pero si 
tender hacia ellas. Lo que sabemos y decimos de ellas es también 
extr inseco. Ellas mismas, en cuanto son lo ültimo, podrian ser 
designadas como lo absolute (...), es decir, son la vida misma, 
la cual nunca llega a ser total y absolutamente extr inseca y
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ob jet iva, aunque siempre tienda a ello" (16).
La diferencia fundamental entre esta versiôn jaspersiana de 
las Ideas kantianas o "espiritu viviente" y el espiritu de Hegel 
reside, pues, en que, a pesar de que ambos son el "centre" de 
donde surge la escisiôn sujeto-objeto y la concepc idn del m u ndo, 
la primera concierne a la Existencia (Existenz), este es, con­
tiens la Existencia, y ésta no puede ser nunca verdad absoluta, 
pues siempre es un continue superarse, un permanente llegar a 
ser .
Una vez inteligido lo que const i tuye una concepcibn del 
mundo, Jaspers intenta la comprensiôn de los mécanismes por los 
que surge. Para ello, y partiendo de la escisiôn sujeto-objeto, 
Jaspers contempla en primer lugar las concepc iones del mundo 
desde el punto de vista del su jeto y desde el lado del ob jeto. 
Las esferas determinadas de las concepc i ones del mundo que 
resultan de este procéder las llama, tal y como hemos visto, 
actitudes (Einsteilyngen) e imâgenes del mundo <WeltbiIder) 
respec t i vamente.
Las actitudes (17) son modos de conducta genera les que 
pueden ser analizados como formas trascendenta 1 es en el sent i do 
de Kant. Son ios patrones en los cuales se expérimenta el mundo 
de forma individual, ya sea activa o contemp1 a t ivamente, racio- 
nal o estéticamente, sensual o ascéticamente, etc.
Por imâgenes del mundo entiende Jaspers "la totalidad de 
los contenidos ob jet ivos que tiene un hombre" (10). Jaspers 
mène iona muchos tipos distintos de imôgenes del mundo divididas 
en très bloques genéricos; la imagen del mundo sensitivo-espa-
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ciel (19), dividida a su vez en imâgenes del mundo mecànico- 
natura 1, histôrico-natural, mitico-natural y técnica: la imagen 
del mundo animico-cu1tural (20), con sus dos absolutizaciones: 
el historicismo y el psicologismo; y, por ültimo, la imagen 
metafisica del mundo (21), con sus dos tipos bâsicos: la imagen 
del mundo mi tolôgico-demoniaca y la f ilosôfica.
Cada una de estas variedades de actitudes o de imâgenes del 
mundo puede considerarse como un patrân bâsico de la existencia 
empirica (Dasein) Humana, como un caracter istico "tipo" psicolô- 
gico. En las dos primeras partes de la Psychologie der Weltan- 
Bghagyngen comentadas, Jaspers désarroi la "tipos" de esta in­
dole, que se corresponden con los tipos idéales de Max Weber, 
cuya finalidad es servir de modela o de bosquejo para casos 
concretos individuales. Pero 1 as var iedades de lo humano descri- 
tas en estos "tipos" no son todavia lo que Jaspers llama concep- 
ciones del mundo, sino sûlo elementos estâticos de esas concep- 
c iones. Poseemos con ellas sôlo formas de la substanc ia, pero no 
la substancia en si. Tan sôlo penetramos en la substanc i a , en el 
centro de las concepc iones del mundo como taies, "cuando nos
preguntamos acerca de la vida del espiritu o acerca de 1 as
fuerzas que como abarcantes (umfassende) encierran en si las
imâgenes del mundo y las actitudes" (22).
La tercera parte de la Psychologie ^er Weltansçhauungen, la 
uniôn de las actitudes y las imâgenes del mundo, la vida del 
espiritu o primitive Envolvente (Umgrgifende), que aqui recibe 
todavia el nombre de abarcante (Umfagsggde), no es otra cosa en 
origen que la interpretaciôn jaspers i ana de las Ideas de Kant.
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En este intento de elucidaciôn de las Ideas kantianas -de donde 
surgirà el abarcante (Umfassende)-r ad i c a la contradicciôn inter­
na de 1 libro y el nacimiento de lo que se dio en llamar kantismo 
metafisico.
Partiendo de la teoria del conoc imiento kant iano, Jaspers 
utiliza la distinciôn de Weber -neokant i ana- entre h echo y va­
lor. Equipara los hechos a las actitudes y las imâgenes del 
mundo y los valores a la vida del espiritu. Su fin es lograr una 
comprensiôn psicolôgica de cômo surgen estos valores o concep — 
c iones del mundo en si. Pero lo que Jaspers 1 leva a cabo en 
r ea1idad es una interpretaciôn nueva de la teoria de las Ideas 
kantianas, sirviéndose para ello de las figuras de Kierkegaard y 
Nietzsche. Llega, por este camino, al abarcante (Umfassende), 
cuyo elemento conformador bâsico es la Existencia (Existenz). La 
psicologia, pu e s , era en realidad pura filosofia.
Sobre la base de esta hipôtesis, el estudio de la Psycholo­
gie der Weitansçhauungen debe construirse sobre los siguientes 
puntos: a) el anâlisis del punto de partida jaspersiano (la
teoria del conoc imiento de Kant); b) el anâlisis del paso de la 
psicologia a la filosofia (la transformée iôn del neokant i smo en 
kant i smo metafisico en Jaspers); y c) el anâlisis de la elabora- 
ciôn de los pi lares del futuro filosofar jaspersiano (el abar­
cante y la Existencia).
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3.3.EL PUNIQ DE EeSllSe DE L@ PSYGWQLQGiE DER WELIANSGHQWUNGEN
3.3.1.LA lEQRIA DEL GQNQÇIMIENTQ K@yii6NA
Kant pretende elaborar su filosofia como una ciencia (23), 
por tanto dirige su atenciôn en primera instancia al carâcter y 
al método de las ciencias ya constituidas. La ciencia recae 
sobre las cosas que son su ob jeto. Pero la ciencia consiste en 
un modo preciso y determinado de conocer los objetos. Aristû- 
teles cifra este modo en la aggdeixis; es éste una forma de 
ciencia en la que el entendimeinto obtiene el conoc imeinto de 
las cosas basândose en la estructura formai del entendimiento 
mismo, estructura que no es otra que la lôgica formai (24).
Hay otro modo de conocer las cosas distinto de la pura 
aggdeixis. La maternât ica establece su razonamiento no con sim­
ples conceptos, sino construyendo figuras y nümeros segün sus 
conceptos. Es ciencia, pues, por "construcciôn" (25).
Existe, ademâs, una ciencia que conoce por un método dis­
tinto de la aggdeixis y de la construcciôn. La fisica de Galileo 
se basa en concebir primero los casos de cierta manera para 
después dirigirse a las cosas mismas con el fin de ver si con- 
firman o destruyen lo que el entendimiento ha concebido de 
ellas. La f isica es, por tanto, ciencia por "hipôtesis". La 
necesidad para el cientifico de establecer hipôtesis para cada 
cuestiôn, no fue precisamente una creaciôn conceptual de Gali­
leo. El logro fundamental de Galileo no estriba en la hipôtesis 
explicativa de un tipo de hechos, si no en algo mâs contundente:
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la hipôtesis radical de que el libro de la naturaleza se encuen- 
tra escrito en caractères maternâticos (26). La ciencia as* 
entendida tiene la caracteristica de que el concepto puro no se 
basa en la intuiciôn, si no q u e , por el contrario, es algo tan 
sôlo concebido por el entend imiento para la intuiciôn. En esto 
consiste lo que Kant llama revolue iôn coperni cana de la ciencia: 
el concepto queda establec i do previamente a la intuiciôn, de 
donde se dériva que la mente no gira alrededor de los objetos, 
si no que son los objetos los que giran alrededor de la mente.
Kant sostiene que la filosofia hasta su momento no habia 
podido encontrar el camino seguro de las ciencias y se plantea 
la pregunta de por qué no intentar con la filosofia una révolu— 
c iôn semejante a la de las ciencias. Con la mente puesta en este 
objetivo. Kant anali za los saberes que han logrado ser ya cien­
cia: la lôgica, la maternât ica y la f isica. Estos conocimientos
tienen dos grupos de caracteristicas: a) en primer lugar, los
très deben el carâcter de cientificidad a que proceden a priori» 
es decir» proceden med i ante juicios cuyo valor de verdad es 
independiente de la exper ienc ia. Los juicios a priori se dife- 
rencian de los a posteriori en que estos ültimos sôlo adquieren 
su valor de verdad med i ante la exper ienc i a y son» por tanto» 
juicios empiricos (87). b) Pero, en segundo lugar, los très 
t ienen también un carâcter distintivo entre si. Para Kant, la 
lôgica se funda en ev idenc i as absolutas o , lo que es lo mismo, 
en juicios anali ticos o juicios en los que el predicado esté ya 
contenido en el concepto de su jeto (88). La lôgica, por tanto, 
tiene su valor de verdad en que no se ocupa mâs que del pensa-
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miento mismo, de sus conceptos; lo ùnico que hace es explicarlos 
de tal forma que no se contradigan entre si. Por contra, las 
otras dos ciencias no se ocupan sôlo de conceptos, sino también 
de objetos. Asi , sus juicios afîaden al concepto de su jeto un 
predicado no contenido por el sujeto y utilizan, por tanto, 
juicios sintéticos (29).
El valor de verdad de la lôgica, al utilizar juicios anali- 
ticos a grigri, era claro y évidente, pero tdônde reside el 
fundamento de verdad de la matemética o de la fisica? o, en 
otras palabras, idônde se encuentra el fundamento de verdad de 
los juicios sintéticDS a grigri? Una ojeada a su modo de procé­
der nos darA la respuesta (30): conciben de antemano lo que es
la naturaleza, esto es, conforman los objetos con la hipôtesis.
De esta manera, Kant encuentra un principio de conoc imien­
to , aparté de la experiencia, sobre el que gira la ciencia 
moderna. Si queremos conducir a la metafisica por el camino 
seguro de las ciencias, debemos averiguar si es posible utilizar 
este principio en metafisica. El problema consiste, por consi- 
guiente, en responder a la siguiente pregunta: icômo son posi­
bles en metaf isica los juicios sintét icos a grigri?
Para responder a tal interrogante hay que subsumir, prime­
ro, la intuiciôn bajo los conceptos. Estos conceptos no son otra 
cosa que lo que ya Ar istôteles llamô "categor i as" o cond ic iones 
de inteligibi1idad de la cosa (31). A partir de las categor i a s , 
Kant llega a la conclusiôn de que inteligibi1idad y ser son una 
misma cosa, pues todo ser es inteligible en tanto es y todo lo 
objetivamente inteligible es. De donde se dériva que las catego-
1 4 8
rlas son cond ic iones ob jet ivas de las cosas y condiciones de su 
inteligibi1idad.
Segün es t o , la cuestiôn esté en qué consiste esa mismidad. 
Hemos visto que el entendimiento (Vergtand) no hace las c o sas, 
pero si hace que ellas sean objetos para él por medio del pen- 
s a r . El "yo pienso" es lo que hace que algo sea ob jeto. Las 
categories son, en ültima instanc ia, las formas de esta acc iôn 
intelect iva por la cu a l , y sôlo por la cual, hay ob jeto. Asi el 
"yo pienso" es la base de esta mismidad y el principio original 
de todo juicio sintético a
E 1 car6cter trascendental del paso de "ente" a "objeto" 
esté fundado en la acciôn del yo-pienso. Kant 1 lama a esta 
acciôn apercepc iôn trascendental (transzendenta1e Aggeczeptign) 
o apercepc iôn originaria, y a este yo "yo trascendental" (32). 
Sobre ambos se apoya el método trascendental, que es un movi­
miento en dos tiempos: primero se descubren las categor ias
med i ante el movimiento desde el ob jeto al "yo pienso"; después, 
med i ante el movimiento del su jeto al ob jeto, se const i tuye el 
ob jeto en cuanto ta 1 (33). De este modo, junto a la lôgica como
estructura formai del entendimiento, Kant establece una nueva 
lôgica con la estructura primaria del yo como principio trascen­
dental: la lôgica trascendental.
Conocer es, por tanto, subsumir un ob jeto dado bajo un 
concepto del entendimiento. Pero los objetos le estén dados al 
hombre sôlo en una intuiciôn sensible. Por e s o , Kant se pregunta 
si estos objetos sensibles se acomodan o se corresponden con los 
objetos del entendimiento. Los conceptos empiricos tienen deter-
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minantes empiricos, por lo tanto no hay ningùn problema para 
extraer estos conceptos basados en la exper ienc i a . No ocurre asi 
con los conceptos puros del entendimiento, es decir, con las 
categor ias, pues aqui no se trata de la semejanza entre el 
concepto y aquello a lo que se a p 1 ica el concepto. Los conceptos 
son en este caso puros, sin contenido empirico, y, por consi- 
guiente, no pueden tener ninguna semejanza con lo empirico.
Para solucionar este problema, Kant comienza demostrando la 
condiciôn de intuiciôn a prj^grX del espacio y del tiempo, donde 
se dan todas las cosas que el hombre percibe. El espacio y el 
tiempo son los supuestos de la ordenaciôn de las cosas. Tiempo y 
espacio son las condic iones sensi t ivas mi as que hacen posible 
que algo se me manifieste. Ambos son los elementos que posibili- 
tan la aplicaciôn de las categor ias a aquello que es intuido. Al 
estar sometida a la determinac iôn trascendental del tiempo, una 
categoria se convier te en esquema y, como tal, puede aplicarse a 
aquello que existe en la intuiciôn (34). De esta forma, queda 
demostrada la validez del dob le movimiento del método trascen­
dental .
Kant recalca hasta la sac iedad en la Qriti.ça de la razôn 
Qura que las categor ias son so lamente a p 1icables a aquello que 
es dado en el espacio y en el tiempo. Si 11amamos "fenômenos" a 
lo que es intuido en el espacio y el tiempo, tiene entonces que 
tener sentido considerar lo que no es fenômeno, lo que Kant 
1 lama la cosa-en-si o noumeng (35). Pero esto entraRar i a -segün 
Kant- un peligro, el formar el concepto de noumeng presupone ya 
el empleo de las categories, ya que nq podemos entender nada, no
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podemos formar concepto aIguno, si no es por medio de catego- 
rîas. Y las categor ias no pueden emplearse trascendenta 1mente, 
sino sôlo empiricamente. El peligro consiste, pu e s , en pensar 
que podemos formar un concepto de un noumeng.
Kant distingue entre un significado positive y otro nega­
tive del noumeng. En su significado negative, el ngumeng no es 
un ob jeto de intuiciôn. En el sentido positive, ngumeng signifi­
es un ob jeto que puede ser intuido mediante un tipo especial de 
intuiciôn no sensible. Kant rechaza el sentido positive del
concepto, porque supone un tipo de intuiciôn que él mantiene que 
no poseemos (36). Si no es permitido suponer la existencia de 
dos tipos de objetos, es permisible, no obstante, tener el 
concepto de ngumeng como un concepto limite que délimité lo que 
es intuido en el espacio y el tiempo, como aquello que pone 
limite a lo que puede ser intuido y, por lo tanto, conocido 
(37) .
Por consigui ente, el entendimiento, con todo su bagaje de 
principios y categor i a s , no tiene otra finalidad que la de hacer
posible la exper ienc ia, hacer de lo dado ob jeto. Estos princi­
pios y categories no enuncian caractères de las cosas taies como 
son en si, esto es, no expresan caractères de lo trascendante, 
5 i no que proporc ionan las condic iones para comprender las cosas, 
conduc iendo a conoc imientos teôricos en el caso de que haya algo 
dado a la intuiciôn. A s i , la filosofia debe renunciar a ser 
ontologie para convertirse en ciencia de 1 as cond ic i ones tras-
cendentales, ya que lo trascendante es pensable pero no cognos­
cible, pues para serlo haria faite que estuviera dado en una
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intuiciôn. Ciencia es sôlo subsumir una intuiciôn en un concep­
to , concebir algo dado como un objeto. La filosofia como ciencia 
es el saber trascendental de los objetos en cuanto taies.
Esto no quiere decir que lo trascendante, las cosas en si y 
su conexiôn en lo que Kant 1 lama mundo, aima y Dios, no tenga 
una misiôn en una filosofia considerada como ciencia. Por e s o ,
si en la a n a 1i t ica trascendental Kant muestra que hay
categories y que éstas son condic iones necesar ias para el
conoc imiento y que sôlo son apiicables a lo que es dado en la
intuiciôn, en la dialéctica trascendental Kant argumenta que 
corresponde a la naturaleza de la razôn emplear 1 as categor ias 
més allô de lo que es dado en el espacio y el tiempo, y con ello
el intento de responder a cuestiones metafisicas. Pero aun
cuando estas cuestiones metaf isicas sean una expresiôn de la
esencia de la razôn, son, no obstante, ilegi timas. Para Kant, 
las categor ias sôlo pueden aplicarse a lo intuido y una viola- 
c iôn de esta régla trae como consecuenc i a lo que él denomina 
ilusiôn trascendental O B ) .  Esta ilusiôn, dado que tiene sus 
raices en la esencia de la razôn, puede ser reconocida como ta 1 
ilusiôn, pero no puede ser eliminada.
Kant distingue entre el entendimiento (Verstand) y la razôn 
(Vecnunft). Pensar un objeto, hacer un juicio sobre lo que esté 
dado en el espacio y el tiempo de forma que mediante las 
categor ias se torne en un juicio acerca del ob jeto es una
actividad del entend imiento. Como, en un ùltimo anélisis, las 
categorias estén condicionadas por la apercepc iôn trascendental, 
la actividad del entend imiento es un reflejo de tal
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apercepc iôn.
Del mismo modo que Kant llegô a las categorias considerando 
la forma lôgica de los d i ferentes juicios, asi también piensa 
que puede hallar 1 as "ideas de la razôn" considerando 1 as 
diferentes formas de la inferencia» pues el obtener conclusiones 
de los silogismos formados por los juicios es fune iôn de la 
razôn. Kant 1 lama nociôn a la intelecciôn de algo mediante 
conceptos puros, esto es, sin que nos sea dado nada a la 
intuiciôn. Un concepto nocional de forma pura que trasciende las 
condiciones de posibi1idad de la experiencia es lo que Kant 
1 lama Idea. La facultad del uso de los conceptos puros del 
entendimiento es a lo que Kant da el nombre de razôn a 
diferencia del entendimiento.
Kant da por vélidas las très formas tradicionales de infe­
rencia! la categôr ica, la hipotética y la disyuntiva. A cada una 
de 1 as très formas de inferencia le corresponde una de las très 
Ideas de la razôn: a la forma categôr ica la Idea de "al m a " , a la 
forma hipotética la Idea de "mundo" y a la disyuntiva la Idea de 
Dios (39). Como no hay ni puede haber concepto aIguno de una 
Idea como ob jeto, somos 1levados, merced a lo que Kant carac te- 
r i za como sofismas, a asumir la realidad ob jet iva de la Idea. 
Hay très tipos de taies i nferenc i as sofIsticas: paralogismes o
inferenc ias concernientes a la Idea del alma, ant i nomias o 
inferencias concernientes a la Idea de mundo y el ideal de la 
razôn pura o inferenc ias concernientes a la Idea de Dios.
Usado que se han los conceptos del entend imiento par si 
mismos para entender como son los objetos, vemos cômo la razôn
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con sus Ideas no conduce a lo trascendante, sino a algo muy 
distinto: a la Idea de una totalidad o b jetai ; mundo, alma y Dios 
no son nuevos objetos, sino que expresan la totalidad de los 
objetos en cuanto objetos. No tienen, por tanto, una funcibn 
cognoscitiva ni constitutive, pero si lo que Kant llama una 
funcibn reguladora (40).
La meta del uso regulativo de las Ideas es proporcionar la 
mayor unidad posible a nuestro conocimiento. Tal intento de 
unidad de conoc imiento es un principio Ibgico, es una ley de la 
razbn, y sin razbn no podria haber un uso coherente del entendi­
miento y , por lo tanto, tampoco un cr i ter io de verdad empirica 
(41). Lo déterminante de la Idea régulât iva es que proporc iona 
una direcciôn al conocimiento. El conoc imiento procédé como si 
(als gb) hubiera taies conocimientos y su meta fuera conocerlos. 
El progreso del conoc imiento es un proceso inacabable hacia ese 
ideal.
La ciencia no es un conoc imiento de objetos, sino una 
sistemat i zac ibn objetai. Este sistema consiste en la totalidad 
de lo dable bajo una intuiciôn externa (Idea de mundo), bajo una 
intuiciôn interna (Idea de aima) y bajo,la totalidad de estas 
dos totalidades (Idea de Dios). Asi, el conoc imiento comienza 
por la intuiciôn, sigue con el concepto y termina con la Idea. A 
su vez, la fune i ôn de la Idea es gui ar el conoc imiento en orden 
a formar un sistema.
Pero supongamos que lo trascendente nos fuera no ya da d o , 
sino hecho présente en alguna manera. Si esto fuera asi, lo que 
no pasa de ser un pensamiento posible séria un pensamiento
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verdadero. Consecuentemente, la razbn podria utilizar los con­
ceptos del entend imiento de una forma di st inta a la del conocer 
como ciencia. Este es el punto de partida de la Çritiça de la 
Eizûn gréçtiça (42).
En el hombre existe una consc ienc i a del "deber ser". El
deber moral se diferencia del deber condic ionado en que aquél es
un deber absolute. Este deber no es un acto del sentimiento, 
si no de la razbn; es, por e s o , un imperative absolute, un impe­
rative categôr i co (43). La razôn con esta funciôn de imperar es 
lo que Kant llama razôn préctica. El cal ificativo de prôctica se 
refiere una prôctica que no se cifra en ser de una determinada 
manera, si no en obrar conforme al "deber ser".
El deber moral -el imperative categôrico- se abre a nuestra 
conc ienc ia. Sin ser una intuiciôn -ya que no es algo que "es",
sino algo que nos dice lo que "debe ser"- la conc ienc ia moral es
un hecho (Faktum) de la razôn (44). No es un hecho cognoscible, 
si no inteligible, ya que esté més allô de todo lo sensible. 
Pero, a pesar de ello, en tanto hecho, la razôn puede utilizar 
los conceptos puros o categor i as para inteligirlo (45).
De esto se dériva que la razôn prôctica y la razôn pura no 
son si no una misma razôn en tanto facultad del uso de los con­
ceptos del entend imiento. Esta razôn es razôn pura cuando con­
duce a Ideas reguladoras de la ut i1i zac iôn de los conceptos por 
el entendimiento para comprender 1 as intuic iones; cuando se 
utiliza esa razôn para inteligir el hecho moral se convier te en 
razôn prôctica. Los conceptos del entendimiento usados para 
inteligir el hecho moral dan lugar a una intelecc iôn que no es
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ciencia en sent ido estr icto, pero que sin embargo conduce a un 
saber r iguroso de cômo son las cosas que constituyen el orden 
mora1 (46).
Si utilizamos los conceptos del entendimiento en este con­
texte, el hombre pasa de ser un ob jeto permanente en el curso 
fenoménico a ser una cosa en si, persona. Considerado el hombre 
como sujeto del imperative categôr ico, se sitüa mâs allô de toda 
conex iôn objetai, de toda causalidad, puesto que esté obligado, 
i ncond i c i o na1mente, a ser un "deber ser". De esta forma, el 
hecho moral prueba la existencia de la persona y de la libertad 
(47) .
El hombre como cosa en si, como voluntad pura, tiene algo 
que détermina esta voluntad: el Bien (48). Este Bien es una
realidad de la que no se puede tener un conocimiento teôrico en 
el sent ido de la ciencia, sino que se trata de una ex igenc i a 
(49). Esta ex igenc i a es lo que Kant 1 lama postulado (50), esto 
es, resultados inteligibles pero no cognoscibles. De esta forma, 
mientras la razôn teôrica conduce a hipôtesis, la razôn prôctica 
conduce a postulados. Taies postulados no son otros que la 
inmortalidad, la libertad y Dios. De la misma manera, Kant llama 
certeza a la segur idad del conoc imiento teôrico y creenc i a o fe 
(Glauben) (51) a la segur idad de la intelecc iôn de lo trascen- 
dente. Tanto la certeza como la fe son suscitadas por la razôn.
Esta ciencia de los principios de la razôn abre la perspec- 
t iva a una nueva concepc iôn del hombre: "el hombre no es algo
dado ni algo tan sôlo personal: es algo por hacer. Lo puesto o
dado (das Gegebene) es propuesto (das Aufgegebene)" (52). En
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esta concepc iôn del hombre quedan conjugadas la ciencia con la 
ética, el saber de lo que es con el saber de lo que debe ser.
3.3.2.LOS FUNDAMENIQS DE LA INIERPREIAÇION JASPERSIANA DE KANT
La tarea de senalar todos los puntos en los que Jaspers se 
apoya en Kant séria interminable y se saldria de los limetes 
del présente trabajo (53). Nos contentaremos con resenar aque- 
1los aspectos de la obra de Kant que, mediante la especial
interprêtaciôn que de ellos hi zo Jaspers, se convirt ieron en los 
fundamentos de la filosofia de este ùltimo. Dichos puntos pueden 
resumirse en très:
1.- Como hemos visto, el concepto de juicio sintético a priori 
es la base sobre la que asienta la revolue iôn kantiana, ya que a 
Costa suya las estructuras cognoscitivas construyen el ob jeto; 
es decir, el acto intelectual de este juicio es la sintesis
mediante la cual el su jeto cognoscente organize la naturaleza. 
Trad ic i o na1ment e , se ha creido ver aqui la gran contradicciôn de 
Ka n t , pues no se habria dec i d ido c 1aramente ni por el idealismo 
ni por el realismo, sino que habria ose i1 ado entre ambos polos. 
De esta forma, habria afirmado por una parte que la naturaleza
détermina el entendimiento, sosteniendo, a la v e z , que el enten­
dimiento détermina la naturaleza. Esta forma de entender a Kant, 
iniciada por Schopenhauer y propagada por Kuno Fischer, enlaza 
con las teorias que han interpretado la Critica de ia razôn pura 
como un conglomerado de mater iales a los que Kant jamés habria 
llegado a dar una uni ficac iôn (Adickes, Va ih i nger, N . K . Smith).
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A tal interpretaciôn se contrapone la que, partiendo de la 
consideraciôn de la coherencia ültima de la obra, afirma su 
consistencia ÿ su unidad (H. J. Paton, F. Grayeff) (54).
Jaspers, probablemente por influencia de Kuno Fischer, 
coincide con las opiniones que consideran la obra de Kant como 
un cümulo de fragmentes. Jaspers se apoya prec i samente en esta 
interpretaciôn para establecer su peculiar visiôn -en la que mâs 
adelante incidiremos- de 1 as Ideas kantianas. Pero no por ello 
considerô una contradicciôn este aspecto del pensamiento kantia- 
n o . En él vio el camino para superar -trascender- toda envol- 
tura (Gehâuge). Segün Jaspers, el hombre necesi ta una ser ie de 
envolturas racionales (rational) -entre las que se encuentran no 
sôlo el racionalismo o el idealismo, sino cualquier esquema o 
escuela de pensamiento devenido fijo y estable en el tiempo- que 
sistematicen el torbel1ino infinite de los conceptos y las 
formas de vida. Pero, al mismo tiempo, necesita superarlos. Asi, 
de la misma forma que Kant mostrô el camino a seguir no decan- 
tândose ni por el idealismo ni por el realismo, sino que encon- 
trô un nuevo principio fundamental que trascendiô a ambos, 
Jaspers halla en las situaciones limites la forma de superar 
toda envotura (Gehause) (55).
2.- La apercepc iôn trascendental es para Kant el fundamento de 
toda formaciôn objetai y el centro del método trascendental. 
Jaspers af irma que todo se présenta en la esc isiôn sujeto-ob jeto 
<Subjekt^Qbjekt-Sgaltung), que constituye la estructura funda­
mental de nuestro conocimiento. Cuando Jaspers se pregunta sobre 
lo que const i tuye la unidad del su jeto y el objeto, parte de la
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ut i1i zac iôn de la apercepc iôn trascendental a modo de palanca 
para, mediante su interprêtaciôn de las Ideas kantianas, llegar 
al abarcante <WOlfëssende) primero y al Envo 1 vente (Ucgreifende) 
después; esto es, al ser en si, ya que tanto el sujeto como el 
ob jeto surgen en su profundidad y estén sostenidos por él.
3.- Kant considéra en la Critica de la razôn pura que las Ideas 
deben tener una funciôn reguladora del conoc i miento cientifico. 
De la misma manera, en la Çr istica de la raZôn BCAçtiça Kant 
considéra al hombre como cosa en si y como su jeto del imperative 
categôr i c o , lo que le obliga, i ncond ic iona1m e nte, a no ser sino 
un puro "deber ser", es decir, a ser persona y a tener libertad. 
Jaspers, en la intenciôn de hacer con su Psychologie der Weltan­
sçhauungen un libro cientifico de psicologia, dota igualmente a 
las Ideas de una funciôn reguladora en el tercer capitule del 
libro, pero al hacerlo establece una peculiar i nterpretac iôn de 
las Ideas kantianas, basândose, entre otras fuentes, en la 
considerac iôn del hombre como cosa en si. Reali z a , por asi 
decirlo, una interprêtaciôn antropocéntr ica de las Ideas kantia­
nas. îEn qué consiste dicha primera interpretaciôn? Jaspers no 
considéra las Ideas kantianas -mundo, a 1 ma y Dios- como las 
ünicas posibles. A partir de este presupuesto, intenta realizar 
otra reorganizaciôn de las Ideas "sin dejar de pensar de modo 
kantiano" <56). De la misma forma que Kant, Jaspers busca el 
"todo". Este todo tiene para Jaspers un doble sent ido: primero, 
el todo de las direcciones de la experiencia, en donde Jaspers 
establece très Ideas dominantes; mecanismo (mundo), organismo 
(vida) y aima (persona 1idad); segundo, el todo de los contenidos
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de la exper ienc ia (57). Llegado a este punto, Jaspers sube un 
nuevo peldano en su visiôn antropocéntrica y contrapone al todo 
de las direcciones de la experiencia, visto en su psicologia 
como personalidad, el todo de los contenidos de la experiencia, 
que en su psicologia deviene personalidad aislada, siendo esta 
ültima sôlo posible en tanto exper ienc ia individual de un "ind i- 
viduo abarcante" (umfassenées Indiyiduum) -la Idea de persona- 
1idad-, pero que toma innumerables formas depend iendo de cada 
individuo aislado (50). A través de esta visiôn antropocéntrica, 
Jaspers llega a los conceptos de universalidad y excepc iôn y a 
su mutua interrelaciôn. El primer paso hacia el abarcante y la 
Existencia quedaba dado.
3.4.EL PASO BE LA PSICQUQSIA A LA FILQSQEIA
En el epigrafe anterior han quedado plasmadas las bases 
kantianas de las que Jaspers pretendia hacer surgir su psicolo­
gia. Vamos a centrarnos ahora en el proceso de conversiôn que le 
1levô en su Psychologie der Welansçhauungen desde esta planeada 
psicologia a una filosofia embr ionar ia.
Como hemos mène ionado mâs arriba, Jaspers parte -bâjo la 
influencia de Max Weber- de la distinciôn neokant iana entre 
hecho y valor. Podrian, asi, considerarse las dos primeras 
partes de la Psychologie der Weltansghauungen como los "hechos" 
y la tercera parte como los "valores". Pero Jaspers no siguiô — 
mejor cabria decir no pudo seguir- los principios weber i anos al 
pie de la letra y, en consecuencia, los contenidos finales del
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libro se alejaron bastante de los inicialmente planeados, extre- 
mo este que pasô inc 1uso inadver t ido para el prop io autor en un 
pr incipio.
QuizA el mejor instrumento del que nos podamos servir para 
aclarar los puntos bâsicos de esta "desviaciôn"» que posterior- 
mente se iba a revelar tan product iva, sea la critica del mismo 
Rickert a la Psychologie der Weltansçhauungen (59).
3.4.1.LA RELAÇIQN ENÎRE JASPERS Y BICKERÎ
Antes de entrar en el anâlisis detallado de esta critica, 
hay que enmarcar1 a en el contexte de la relacién que existiô 
entre Jaspers y Rickert , pues, tras Husserl, Ricker t fue el 
segundo filôsofo al que Jaspers se enfrentô directamente. La
relaciôn entre ambos empezô en 1916, cuando Rickert ocupô la
primera câtedra de filosofia de Heidelberg como sucesor de
Windelband, siendo Jaspers por entonces Priyatdgzent de psicolo­
gia, y se ex tend iô hasta 1936. Al comienzo de dicha relaciôn, el 
caudillo de la escuela neokant i ana de Baden concediô a Jaspers - 
segün las prop i as palabras de este ültimo (60)- la libertad de 
los locos ( Narrenf rei.heit ) , pero esta condescendenc i a se acabô 
cuando Jaspers se decidiô a entrar plenamente en el campo filo- 
sôfico. Entonces se puso de manifiesto la diferencia fundamental 
entre ambos: mientras que Rickert pretend i a que la filosofia
tuviese un nivel cientifico y, por lo tanto, validez universal, 
Jaspers disent ia radicalmente de tal opiniôn, pues para él el 
conoc imiento cientifico debia ir acompanado de una conc i enc i a
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critica del saber, esto es, de una consciencia de sus limites 
(61). Dicha consc ienc ia debia ser proporcionada por la filosofia 
y , en consecuencia, la filosofia misma no podia convertirse 
nunca en ciencia.
Otro punto de fr icc iôn entre ambos fue la venerac iôn que 
Jaspers sentia por Max Weber, quien, a su v e z , era amigo perso­
nal de Rickert. Cuando Max Weber muriô en 1920, Rickert preten- 
diô tratarle como si hubiera sido un discipulo suyo (62); para 
Jaspers, en cambio, algunas de las ideas principales de Rickert 
tenian su origen en los hallazgos metodolôgicus de Weber (63). 
Esta drâstica diferencia con respecto a 1 gran pensador motivô la 
prôctica ruptura de las relaciones entre ambos. La gota que 
colmô el vaso fue el que Jaspers afirmara en su Gedgnkrede que 
Weber era la filosofia encarnada y que, por lo tanto, deber ia 
ser considerado por la poster idad bAsicamente como filôsofo. 
Rickert le reprochô agrlamente esta afirmac iôn y a partir de 
entonces fue siempre su enemigo (64), hasta el extremo de que 
cuando se quedô vacante la segunda câtedra de filosofia de 
Heidelberg, Rickert hi zo todo lo que estuvo en sus manos para 
que Jaspers no la ocupara.
A pesar de todo lo anterior, Rickert -del mismo modo que 
Husserl- contr ibuyô, aunque sôlo fuera por reacciôn, a que Jas­
pers moldease su prop i a filosofia. Pero centrémonos sin mâs 
demora en la critica de Rickert a la Psychologie der Weltan­
sçhauungen , no para poner de manif iesto estas diferencias entre 
ambos, sino para ahondar en el prop io filosofar de Jaspers.
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3.4.2.LA ÇRlîiÇA Dg RIGKERI A JASPEgS
3.4.2.1.LOS PRINCIPIOS NEQKANIIAyOS DE RIÇKERI
Segün Rickert, toda r e f e r e n d a  a un ob jeto consiste en 
hacer necesar ia la uniôn de las representaciones de una forma 
determinada y someterlas a una régla (65). Esta actividad no se 
apoya en el querer real de un sujeto fisico o metafisico, sino 
que se sustenta en un valor que tiene vigencia (9#! tender W e r t ) 
(66). La onto log ia queda, asi, convert ida en ax iologia.
Por ello, toda filosofia después de kant no puede tratar 
del su jeto fisico real, sino del trascendental normative. El 
hombre individual sôlo logra la objetividad cuando se rige segün 
este su jeto trascendental-idea 1 y sus reglas supraind ividuales. 
La tarea de la filosofia critica consiste en traer a la cons- 
ciencia estas reglas (67).
Desde esta perspective axiolôgica -tipica del neokant i smo 
de la escuela de Baden- las Ideas kantianas (mundo, aima, Dios) 
son 1 as formas por las que el su jeto piensa a gr j^ gr i^ los conte­
nidos del mundo, pero no como realidades, si no como idéales que 
no puede compléter abso1utamente y q u e , sin embargo, tiene que 
tender a realizar como realidad absoluta porque rigen como 
va lores teorét icos (68).
El mundo objetai en su totalidad queda representado como 
una estructura que el su jeto tiene que trabajar cont i nuamente; 
en otras palabras, los objetos no son seres dados, sino propues- 
tos como tarea a cumplir en una aproximaciôn infini ta (69).
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Con este aparato conceptual, sumarlamente resumido aqui, 
Rickert emprende la critica del libro de Jaspers. Aparte de 
rechazar la versiôn jaspersiana de las Ideas como fuerzas reales 
del alma (70), el pathos antisistemâtico que -sobre todo por 
influencia de Kierkegaard y Nietzsche- le conduce a oponer di- 
versos sistemas a un sistema total y ùnico (71) y el trasfondo 
de una Weltanschauung "biologista" del libro en su conjunto 
(72), Rickert incide en dos aspectos fondamentales: la mezcla de 
la psicologia de las concepc iones del mundo con la filosofia de 
los valores (73) y la confusiôn entre vida real y las teorias 
(74). Analizaremos a continuaciôn estos dos ültimos puntos mâs 
detalladamente, en los que se pone de manifiesto cômo Jaspers 
pasô -inintencionadamente- de la psicologia a la filosofia en su 
Psychologie der Weltansçhauungen.
3.4.2.2.LA MEZÇLA DE LQ PSIQQLQSIA DE LA ÇQNÇEPÇIONES DEL MUNDO 
ÇQN LA FILOSOFIA DE LOS VALORES
La psicologia, segün Jaspers, debe ocuparse -como la fisi­
ca- de una parte del mundo re a l . Sin embargo, esto estâ en 
franca contradicciôn con el sent ido de "considerac iôn universal" 
del que pretende dotar a su psicologia, como acertadamente 
resalta Rickert. En efecto, junto a los r icos anâlisis concretos 
que pueblan la obra, siempre se entremezclan -inc 1uso en las dos 
primeras partes de 1 libro- valoraciones que no pueden ser en 
absolute c ient if icas (tal como Jaspers pretendia) dada su uni - 
1atera1idad y por lo tanto su carencia de ob jet iv idad. La asi-
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duidad con la que Jaspers llevô a cabo este procéder fue convir- 
t iendo el pretend ido libro de psicologia en otro de filosofia 
sin so lue iôn de continuidad. De esta manera, el trabajo de 
Jaspers no fue un libro cientifico sobre psicologia, dada la 
inmensa cant idad de valorac iones procédantes de distintos puntos 
de vista a las que los anâlisis psicolôgicos estaban unidos; 
pero tampoco fue un libro de filosofia al est ilo de Rickert, 
pues no versaba e xc1 usi vamente sobre los valores normatives.
3.4.2.3.EL IRREALISMO DEL NEQKANÎISMQ FRENTE AL REALISMO DEL 
KANIISMQ METAFIglÇQ^ LA EXIglENGlG GQQQ ELEMENTQ QQNFQR- 
MADOR DEL KANIIgMQ METAFISIÇQ JAgPERglANQ
<LCuàl va a ser entonces la car ac ter i st ica fundamental de 
esta filosofia? Si observâmes detenidamente el procéder seguido 
por Jaspers en su Psychologie der Weltansçhauungen nos daremos 
cuenta de cômo no sôlo at iende al hombre en su conjunte (a la 
vida del hombre), sino también a las teorias raciona1mente 
formadas, a las imâgenes ob jet ivas que el su jeto expresa y con 
las que se justifies; se dirige también, por tanto, a las reglas 
que deben formar su vida. Asi pues, siguiendo la terminologia de 
Rickert, Jaspers no se refiere sôlo a lo real, a lo individual, 
a la vida de una persona concrete. Por tanto, su filosofia -pues 
Jaspers hace ya filosofia en la Psychologie der Weltansçhauun­
gen- no puede ser considerada c ient if ica en el sent ido neokan- 
tiano del término, ya que sôlo puede haber tal cuando se cir- 
cunscribe, intentando plasmarlo en la consc i enc ia, a lo irreal o
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normativo. Pero la introducciôn del s u jeto como tal (lo real) 
como variable de igual rango que lo normativo (lo irreal) en su 
ecuaciôn de conoc imiento, posibi1i ta a Jaspers la consideraciôn 
de la Existencia, en tanto posibi1idad màxima del sujeto.
Podemos afirmar, en conclusiôn, que Jaspers llega al kan­
tisme metaf isico ‘mediante un camino psicolôgico subsid i ar io de 
la filosofia neokant i a n a . El eje sobre el que gira y que hace 
posible este kant ismo metaf isico no es otro que la Existencia, 
la posibi1idad màxima de la vida del sujeto.
3.5.LOS P1L0RES DEL SWRGIMIENTQ DEL FILQiQFAB JASPERSIANO
Hemos analizado las bases kantianas de la teoria del cono- 
cimiento de Jaspers y cômo la propia inercia de su interpre- 
tac iôn de Kant le llevô a pasar, casi impercept iblemente, de la 
psicologia a la filosofia. Esta nac iente filosofia no se enten­
der i a plenamente sin la influencia de Kierkegaard. Una ojeada al 
complejo pensar k ierkegaardiano nos ayudarâ a poner de manifies­
to la innegable impronta dejada en Jaspers, sin la cual el 
kant i smo metafisico de éste resu 1tar i a incomprensible.
3.5.1.EL PENSAMIENTO DE KIERKEGAARD
3.5.1.1.l a s  FUENIES BEL PENSAMIENIQ SOBRE L0 EXISIENQIA gN 
KIERKEGAARB
El filosofar de Kierkegaard (75) bebe en très fuentes
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fundamentales. La primera es el "individuo"» que constituye el 
tema central de su obra. Esta profundizaciôn tiene la peculiari- 
dad de ser un buceo en su prop i a individualidad> en su propia 
personalidad. Tal individualidad no es otra cosa, para Kierke­
gaard , que la vida misma, la vida en su curso.
La segunda consiste en el rechazo sistemàtico de todo 
sistema. Surgido como reaccidn al racionalismo hegeliano, la 
razôn ültima de este rechazo hay que buscar1 a en la oposicidn 
radical entre Existencia (Existenz) y pensamiento. Para Kierke­
gaard» no hay pensamiento real si no es vivido y» por lo tanto, 
hecho existencial.
La tercera fuente es el cristianismo imbuîdo de luteranis- 
m o . La inquietud y la angustia que planean sobre toda su obra 
son inseparables de su cristianismo duro y sombrio. La Existen­
cia en Kierkegaard sdlo es tal en tanto va acompanada del sent i- 
miento de inquietud y de angustia; en otras palabras, el hombre 
se expérimenta a si mismo como vivo y ex i stente mucho mejor en 
el sufr imiento que en la felicidad. De esta manera, la enferme- 
dad en tanto sufr imiento -y este es el primer nexo de uniôn 
entre la enfermedad y la filosofîa kierkegaardiana- puede con— 
ver tirse en la fuerza desveladora de la propia Existencia, 
mâxime cuando es uno de 1 os factores de individualizaciôn por 
exce1enc i a .
3.5.1.2.EL ÇQNÇEPÎQ DE EXISTENCIA Y LA RELAÇIQN ENTRE EXISTENCIA 
Y ENFERMEDAD EN LA OBRA DE KIERKEGAARD
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Una vez que hemos visto sobre qué bases se aslenta el 
pensar de Kierkegaard, estamos en condiciones de precisar los 
requisites de la Existencia (76). Très son , sumariamnete, estos 
condicionantes: la verdad como fe, la necesidad de elegir y , en
ültimo términoy la angustia y la desesperaciûn.
1. La verdad como fe
Kierkegaard admite que hay un imperative de conocimiento« 
pero igualmente reconoce la existencia de un imperative moral 
con el que el imperative del conoc imiento tiene que coincidir en 
c ierte modo. De esta manera, la verdad llega a ser mi verdad en 
tanto yo la obro, con lo que tal verdad queda unida de forma 
inseparable a la Existencia. Si la verdad serâ tanto màs verdad 
cuanto mAs unida esté a la Existencia -este es, cuanto mâs 
subjetiva y apasionada sea-, la fe puede ser considerada la 
verdad por excelencia.
2. La necesidad de elegir
Lo verdaderamente propio de la Existencia es elegir. Cuando 
se trata de si tuaciones rac ionales, la elecciôn es sencilia: 
so 1amente consiste en ordenar los conceptos. Pero cuando entra 
en juego la Existencia con toda su carga antinàmica y, por lo 
tanto, irrac ional, la elecciôn se torna dialéctica vivientej de 
ta 1 forma, que la elecciôn es para la Existencia a la vez 
necesar i a y libre. La elecciôn se convier te en fuerza vital
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cuando ésta es tan libre que el ex istente no puede no elegirla. 
El ejemplo màs claro es el caso de la muer te, en la que la
elecciôn gira en torno a lo necesar io. El elegir es, pues,
afirmarse a si mismo sobre todas las verosimi1itudes racionales. 
Sin embargo toda elecciôn entrafia un riesgo para la Existencia y 
es justamente en este punto donde la enfermedad puede imbr icarse 
por segunda vez en el pensamiento k ierkegaardiano, ya que la 
vivenc ia de la enfermedad como riesgo de la Existencia puede 
const i tuirse en el factor impulsor de esta elecciôn a la vez 
necesar i a y libre.
La filosofia queda convertida, por tanto, no en el arte de
ser un pensador, sino en el de ser un "individuo". Y, de la
misma manera que para conseguir au Existencia debe débat irse en 
elecc iones necesar ias y libres, para ser linico necesi ta a la vez
ser parte del todo (recuérdese esto cuando hablemos del Envol-
vente, das Umgreifende, jaspersiano>. De aqui se dériva sin
so lue iôn de cont inuidad que ùnicamente la relac iôn entre los
existantes configura la verdadera Existencia individual y que 
sôlo hay un medio posible de establecer tal relaciôn configura- 
dora de la Existencia: el estar delante del otro como elecciôn
viviente y esperar del otro la misma actitud, pues entrar en 
comunicac iôn con el otro équivale a hacerle existir, y al hacer — 
le existir me hago existir a mi mismo.
3. La angustia y la desesperac iôn
Ligado a la subjetividad y a la individualidad mâs desafo-
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rada, unido a la necesidad de elecciôn y al consiguiente riesgo, 
el existir es siempre sufrir desesperaciôn y angustia. La deses­
perac iôn como tal arranca al hombre de los sistemas cerrados en 
los que se encuentra y le impulsa a la ruptura y al sa 1 to màs 
al là de sus propios limites en busca de la verdad, lo que da 
lugar a la creaciôn de otros sistemas nuevos en una actividad 
sin fin, siempre incomplets e imperfecta. Cuando esta desespera- 
ciôn se hace contra Dios como mero desafio, Kierkegaard la 1 lama 
desesperaciôn demoniaca (77). Pero hay también para él una 
desesperaciôn saludable y ella es la puerta que comunica con la 
Trascendenc ia y el Absolute e introduce al ex istente en lo 
eterno.
La desesperaciôn està, pues, 1igada al fracaso y es conse- 
cuencia suya. La angustia, en cambio, precede al pecado y va 
unida a la posibi1idad y a la libertad (78). La angustia tiene 
su origen en que el hombre no es un ser dado, sino sôlo una mera 
posibi1idad, siempre incomplets, de ser. Asi, el hombre se 
encuentra permanentemente ante la nada y el vacio, lo que inde- 
fectiblemente genera angustia. Sin embargo, e l 1 a es prec i samente 
el signo de la posibi1idad potencial del hombre.
La desesperaciôn y la angustia const i tuyen el tercer punto 
de conexiôn entre la enfermedad y el pensar k ierkegaard i ano 
sobre la Existencia. La enfermedad en tanto "desesperaciôn" 
puede hacer ver al que la padece la posibi1idad de escapar de 
los limites que le imponia el estado de salud y le puede posibi- 
litar para crear una nueva concepc iôn del mundo que a la postre, 
aunque 1igada al fracaso ültimo, sea màs "sana" que la que el
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sujeto tenia en el estado de salud. De igual forma» la enferme- 
dad en tanto "angustia", al sumir al enfermo en estado de perma­
nente posibi1idad, le pone en si tuac iôn de considerar su Ex is- 
tencia total no como algo acabado, sino como algo infinitamente 
perfectible.
6Cué1 puede s e r , para acabar, el modo de exposiciôn de esta 
filosofia que no es otra cosa que una pura sub jet ividad? Unica- 
mente puede ser el de la comunicac iôn indirecte; es d e c ir, una 
exposic iôn que évité euidadosamente convert irse en un cuerpo de 
doctrine sistemàtico y se limite sôlo a ser una llamada al otro 
por medio del existir concreto. No fue otro el modo de filosofar 
de Kierkegaard y no otro tampoco fue el de Jaspers.
3.5.2.LA INIRQDyçÇlQN DE KIERKEGAARD EN EL ESQUEMA KANIiANQ DE 
JASPERS^ EL SIGNIFIÇADQ DE LA ENFERMEDAD EN DiÇHA INÇQRPQ- 
RAÇigN
Hemos descri to las fuentes del pensar k ierkegaardiano y los 
condicionantes de su "concepto" de Existencia (Existenz). Tam­
bién nos hemos adentrado en la relaciôn entre estos condicionan­
tes y la enfermedad considerada como factor de individuali zaciôn 
a través del sufr imiento, como riesgo» como desesperac iôn y 
angustia. Ahora consideraremos cômo Jaspers adapta la influencia 
de Kierkegaard -vinculada mayormente al "concepto" de Existen­
cia- en el esquema kantiano y cômo » en dicha adaptac iôn, la 
enfermedad vuelve a jugar un importante papel.
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3.5.5.1.LA PRIMiliya GONFORMACION Dg L8 EXISTENCIA iEXlSIiN?!
3 .5 .5 .1.1.LA SiiyeClQN DEL HQMBRg. LAS SiiyAÇIQNgS LIMITES 
IGRENZSiiyAIlQNEN)^ LA 1MPQ8I8NÇIA DE L@ EtjFEBMEDAD EN 
LA PRIMERA GQNFIGURAÇiQN Dg Lô EXI§TgNÇIA A IRQygS DE 
LAS SIIUAGIQWES LIMITES
Jaspers parte, ta 1 y como hemos visto, de que el hombre 
vive en su existencia empirica (Dasej^n) en la escisiôn sujeto- 
objeto <Subiekt-Objekt-Seaitung). Tanto las act i tudes (Ein- 
stel lungen) como las imâgenes del mundo < Wel.tbiider ) derivadas 
de dicha escisiôn van a dar lugar a valoraciones entre las que 
se establece un sistema de jerarquia. Una vez que se ha realiza- 
do tal jerarquizaciôn, surge la pregunta por el fin ültimo (el 
telgs absolute) (79), lo que puede dar lugar a que esta jerar­
quia quede formulada objetivamente y se pretenda para e l 1 a 
validez universal, or ig inando as! las "doctr inas de vida" (80); 
o, por contra, puede traer consigo que el hombre se dé cuenta de 
su propia situaciôn, es dec ir, de su estar inmerso en el curso 
de 1 as destrucc iones del mundo (81). En una si tuac iôn tal, 1 as 
doctr inas de vida se tornan insufic ientes y el hombre toma 
consc ienc i a de la s i tuac iôn antinômica de su existir. Esta 
consc ienc i a puede ser un arma de doble filo, pues mientras que 
por un 1 ado se torna fuerza creadora, por otro inhibe y aporta 
insegur idad.
Para Jaspers, las antinomies son aquellas oposic iones que 
quedan colocadas 'bajo el punto de vista de lo absoluto y del
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valor: "Son antinomias aquellas contradicciones lôgicas irreso-
lubles, que estàn en el limite del conocer y del pensar, que no 
pueden ser consideradas como error, f al ta o ma 1entend i d o , que no 
pueden ser dejadas de lado como puramente fenoménicas" (02). Y 
son prec i samente estas antinomias las que dotan de vida a las 
fuerzas del conocer. Taies fuerzas vitales son las que Jaspers 
denpmina "Ideas" (S3).
El hombre se topa con las antinomias en las situaciones 
limites (Grenzsituationen). Cuando el hombre abandons las "doc­
trines de vida" y se da cuenta de su si tuac iôn y ,por lo tanto, 
de su estar sumido en el devenir del mundo, se le hace patente 
el que, junto a las situaciones variables de nuestro ser, exis- 
tan otras situaciones de 1 as que no puede 1ibrarse jamàs; pueden 
cambiar sus apar iencias, pero ellas son, en si, algo definitivo: 
son las situaciones limites. Màs al là de e l 1 as el hombre, desde 
su existencia empirica (Dasei.n), no puede perc ib ir nada. Son el 
limite de la existencia empirica (Dasein).
Todas las situaciones limites tienen algo en comCin: produ-
cen sufr imiento (84). Frente a este sufr imiento caben reacc iones 
absolut i zadoras, que der ivan hacia el pesimismo o el optimisme
(85); o reacc iones individuales, que consisten en actuar como si 
el sufr imiento no fuera algo definitivo o, al contrario, como si 
fuera algo liltimo (86). En este segundo caso, el hombre puede 
reaccionar resignadamente (87), huyendo del mundo (88), heroica- 
mente (89) o metafisico-religiosamente (90). En realidad, no 
importa tanto la forma de reacc ionar como la reacc iôn en si. Es 
decir, la reacc iôn no debe conver t irse en un doctrina, en una
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envoltura (Gehausg), sino que debe ser una con la propia vi d a , 
de tal forma que se convier ta en "un est imulo, una sacudida y 
una llamada permanente a las propias fuerzas vitales y a 1 as de 
los otros" (91).
Si consideramos la vivencia de la patologia propia tanto en 
Kierkegaard como en Jaspers, no es extrano que ambos considera- 
ran el sufrimiento, bien como condiciôn de la Existencia, bien 
como si tuac iôn limite. Para ambos autores, en los que la subje­
tividad màxima const i tuye la cond ic iôn del verdadero existir, la 
enfermedad se convirtiô en el medio de lograr la màxima indivi- 
duali zac iôn, haciéndolos excepc iôn. Es lôgico, por tanto, que la 
enfermedad en forma de sufr imiento quedara plasmada en sus 
respectives filosof ias.
Estas caracteristicas comunes de las situaciones limites 
aparecen de nuevo en cada si tuac iôn limite particular. La luçha, 
la muer te, el azar, y la çul.pa tienen como fundamento el sufri- 
miento y el sentido antinômico: la lucha va unida a la ayuda
mutua, la muer te a la vida, el azar al sent ido y la culpa a la
t
conc ienc i a de pur if icac iôn <92).
La lucha es el aspecto bàsico de todo existir. El hombre - 
ya sea en el aspecto biolôgico, como especie o como individuo 
aislado- se encuentra en lucha permanente (93). El hombre puede 
reacc ionar apar tàndose de la lucha, ignoràndola como algo ùlti- 
m o , puede afirmarse en la lucha al modo del antiguo germano
(94), o bien puede percibir que no tiene sent ido decir si o no a 
la lucha. En este ültimo caso "el hombre viviente en sintesis 
antinômica, a la que deviene pleno de sent ido, ob jet i va y perso-
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nalmente, existe también inevitablemente luchando, de la misma 
forma que existe bàjicamente eligiendo, f i ni ta y temporaImente"
(95) .
Vemos, pu e s , cômo la lucha jaspersiana se corresponde con 
la elecciôn k ierkegaardiana como caràcter fundamental de la 
Existencia (Ex^stenz). Es muy posible que la vivencia de la 
patologia por Kierkegaard no fuera un elemento desdenable en la 
formac iôn de su consideraciôn del elegir como caràcter de la 
Existencia, al tener en cuenta el riesgo para la Existencia como 
parte fundamental de toda elecciôn. De la misma manera, cuando 
Jaspers recoge los conceptos de elecciôn y riesgo k ierkegaard i a- 
nos y los subsume bajo la si tuac iôn limite de la lucha, no està 
ausente de su procéder -pueq no podemos olvidar que en él se 
daba la ant inomia de ser médico y enfermo al mismo tiempo- la 
noc iôn de la lucha del enfermo por ob tener su propia terap i a 
f rente al hacer bienintenc ionado aunque algunas veces contrapro- 
ducente de 1 médico, a pesar de que esta postura pueda acarrear 
al enfermo un riesgo suplementario para su propia vida.
La muer te puede ser vista como si tuac iôn general del mundo 
y a la vez como una si tuac iôn especificamente personal. La 
muer te , desde el punto de vista general, se inscribe en el marco 
de que todo lo real es perecedero (96). Desde el punto de vista 
individual, la muer te se convier te, en cambio, en algo total men­
te incomunicable y secreto que, en tanto destrucc iôn del prop io 
ser, deviene ruina total (97), adqu ir iendo entonces el caràc ter 
de s i tuac iôn limite y entrando, paradô j i camente, en el vivir del 
hombre. Cuando la muer te queda convertida en situaciôn limite
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caben, asimismo, varias reacc iones. La primera es la negat ivis­
t a , condensada en la fôrmula "nada tiene sentido" (90). Frente a 
esta reacc iôn nihilista se encuentran aquel1 as p#ra las que la 
muer te tiene un sent ido. Entre e l 1 as estân las que pretenden 
superar la muer te afirmândola (budismo) (99), las que i ntentan 
superarla negàndo1 a (la transformac iôn eterna propugnada por a 1- 
gunos filôsofos presocràticos y renacentistas) (100) y, sobre
todo, las que buscan mejorar su vida por el camino difîcil, el 
camino que pasa por la muerte. Esta ültima ope iôn se basa, como 
afirma Jaspers en c 1 ara consonancia con Kierkegaard, en la 
subjetividad plena (101). De esta manera, si el problema reside 
en 1legar a ser subjetivamente, el pensamiento de la muerte no 
puede quedarse para el sujeto en algo aislado, sino que debe 
engendrer un modo determinado de actuar, de obrar en el mundo. 
As 1 pues, si la sub jetividad -y recordemos que una de las fuen­
tes de esta subjetividad puede ser la enfermedad- radica en que 
el hombre, en su reflexionar sobre su propia Existencia y en el 
obrar que debe acompanar a dicha reflexiôn, se construya cont i- 
nuamente a si mismo, de tal forma que sôlo en tanto actuar lo 
pensado adquiera caràc ter de verdad, la muer te , al impedir la 
S O 1 id ificaciôn de la sub jet i v idad en algo acabado, queda conver­
tida, asi, en su garante.
El azar como situaciôn limite corresponde a la ant inomia 
entre mundo necesar io (racionalismo) y mundo casual (irraciona- 
lismo) (102). Cuando en el intento de reacc iôn hacemos referir 
todos los azares a una coherenc i a ültima, entonces se pierde su 
sent ido como situaciôn limite. Sôlo en tanto el hombre viviente
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se entrega al azar incomprensible que rige su vida, el azar como 
tal se convier te en algo ültimo e irresoluble y, por lo tanto, 
en situaciôn limite.
Si se ve la culpa como algo fini t o , evitable, como culpas 
particu1 ares, desaparece, asimismo, su significaciôn como situa­
ciôn limite. Sin embargo, cuando la culpa adquiere caràcter 
total, esto es cuando deviene situaciôn limite, la esfera de la 
valoraciôn ét ica de la culpa se extiende tanto a las obras y a 
sus consecuencias (los resu 1tados que se der ivan inevitablemente 
del actuar), a los motivos del obrar (aunque el obrar tenga un 
fin puro, sus motivac iones pueden depender de mot i vos oscuros), 
como a los sentimientos unidos al obrar (los impulsos, instintos 
e ine 1inaciones contrapuestos al obrar realizado y del que son, 
sin embargo, indisociables) (104). De la misma forma que la
angustia en Kierkegaard, la culpa de Jaspers, en tanto refer ida 
a lo absoluto, està unida al "pecado", es decir, a la considé­
rée iôn del hombre como posibi1idad de ser. Sin la concepc iôn del 
hombre como posibilidad no habria pecado, ni angustia, ni culpa, 
pero tampoco podria haber Existencia posible (njogliçhe Ex^s- 
tenz). As i pues, la angustia kierkegaardiana quedô icorporada en 
la culpa jaspersiana. Un nexo de uniôn -y no precisamente el 
menos importante- entre ambos conceptos lo const i tuyô la enfer­
medad, pues el padecer1 a le hizo consciente a Jaspers -del mismo 
modo que a Kierkegaard-, a la par que de su estado de ruina -de 
"pecado"- , de su estado de posibilidad, de perfectibi1idad 
permanentemente i nacabado. Tal exper ienc i a fue, sin d u d a , una de 
las fuentes del establecimiento de la culpa como situaciôn
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1imi t e .
Todas las situaciones limites abren una perspectiva nueva 
para la existencia empirica (Daseio)« En el las la existencia 
empirica expérimenta su estructura antinômica llena de esci- 
5 iones, contradicciones irresolubles para la razôn (ratio) y 
oposic iones que nunca llegan a const i tuir un todo uniforme. A s i , 
nuestra existencia empirica (Dasein) expérimenta en las situa­
ciones limites cômo todos los valores positivos se encuentran 
ligados a otros negativos; de esta forma, 1 as situaciones limi­
tes marcan a la existencia empirica el camino de la Existencia 
(E&istenz). Las situaciones limites no son, pues, conceptos de 
la razôn (ratio), sino signos que indican la profundidad a la 
que puedo 1legar en determinadas situaciones y que son racional- 
mente (rational) incomprensibles.
Hasta qué punto influyô la vivencia de la enfermedad en 
Kierkegaard para delimiter los condicionantes de la Existencia y 
en Jaspers para configurar 1 as situaciones limites como signos 
de la Existencia es dificil -si no imposible- de calibrar en su 
justa med ida. Pero lo c ier to es que séria tarea vana separar las 
noc iones de sufr imiento, ind ividua1i zac iôn y sub jetividad, las 
de elecciôn, riesgo y lucha y las de angustia y culpa, de la de 
enfermedad, hasta el extremo de poder afirmar que todas ellas 
h u b ieran surgido muy d if ic iImente sin la vivencia de la patolo­
gia por sus autores.
Desde esta ôptica, la enfermedad, a partir del hecho de la 
triple dimensiôn de Jaspers como enfermo, médico y filôsofo, 
adquiere toda su plenitud antinômica mediante su concepc iôn como
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situaciôn limite. No sôlo puede ser un 1 astre y una inhibiciôn» 
s i no también una llamada a la Existencia de quien la padece. La 
ünica condiciôn para ello es que la enfermedad no se transforme 
en "doctr i na de vida", es decir, que no const i tuya el e je 
central sobre el cual se hace girar la vida, haciéndose asi una 
vida enfermiza, si no que conforme la vida de tal manera que el 
resto de salud en la enfermedad sea màs "sano" que la salud 
entera.
3.5.2.2.EL ABARÇANTE IDAS UMFASSENDEl
3.5.2.2.1.LA DiSQLyÇiQN i A y F L g S y N G U  EL eEQïQ EN LAS ENVOLTyRAg 
IGEHaySEN) Y EL APQYQ EN LO ABARÇANTE iyMFASSEüjDEi
Las situaciones limites nos mostraron la situaciôn antinô­
mica del hombre. El hombre puede ser quebrantado por e l 1 a , pero 
también puede convertir la en fuerza impulsora. En su vida el 
sujeto vive rodeado de las envolturas (Gehausen) firmes de los 
modos de vida, las imâgenes del mundo, las representaciones de 
fe, etc. La exper ienc i a de 1 as situaciones limites hace que 
desaparezcan todas estas envolturas objet ivas y évidentes. Se 
produce as i un estado de d i so lue iôn (Aufiqsung) que puede con- 
ducir al aniquilamiento del sujeto. Para evitar su destrucc iôn, 
el individuo construye nuevas envolturas. "El proceso viviente 
se compone, pues, de disoluciôn y formac i ôn de envolturas; sin 
d i SOlue iôn se producir ia la rigidez y el anquilosamiento, sin 
envolturas la aniqui1ac iôn" (105).
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En este c 1rculo vicioso entre la disoluciôn y la formaciôn 
de las envolturas, la disoluciôn y sus formas -el escepticismo y 
el ni h i 1ismo- son el paso previo de todo actuar, crear y cons- 
truir. El escept ic i s m o , el nihilisme y la prop iedad fundamental 
de ambos -la desesperac iôn- pueden 1legar a ser la fuente de 
toda refundiciôn del proceso animico y const i tuyen la caracte- 
ristica fundamental del hombre demoniaco, que tiene en Jaspers 
un sent ido mâs positive que en Kierkegaard, pues para el primero 
es demoniaco simplemente todo hombre en el que se produce el 
movimiento circular entre disoluciôn y envoltura en toda su 
carga antinômica y en una linea ascendante y asimiladora (106).
En este contexte, surge de nuevo la enfermedad -al igual 
que en Kierkegaard- como elemento en relaciôn con los conceptos 
de nihilisme, escepticismo, desesperaciôn y demoniaco. Jaspers 
trae incluse a c o 1ac iôn un caso clinico en el que el nihilisme 
aparece como un escalôn inevitable en el proceso de autocons- 
c ienc i a (107). La enfermedad, en tanto nihilisme y desespera- 
ciôn, aparecen en esta historia cl inica como medio de escapato- 
r ia de los limites impuestos al sujeto.
Ante los efectos del nihilisme, el hombre puede buscar de 
nuevo apoyo en las envolturas, recluyéndose asi en 1 as formas de 
lo limitado somet idas a los principles racionales (rational); 
puede huir, asimismo, de su enfermedad y renune i ar al espacio 
ab ierto que ésta le brinda, escudândose en un rechazo de la 
misma y en la afioranza de la salud a cualquier prec io. Al actuar 
de esta manera el sujeto se libra de la desesperaciôn, pero 
excluye de si las situaciones limites (108).
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Por el contrario» también puede buscar sustento, basAndose 
en 1 as situaciones limites en lo abarcante (Umfassende), en lo 
que Jaspers llama igualmente el "apoyo en lo inf ini to" (109) o 
la vida del espiritu. La inf ini tud del espiritu se muestra en lo 
dialéctico, por este medio el movimiento rac ional (rational) va 
hacia todos los 1 ados fini tamente y vuelve sobre si mismo reali- 
zando un movimiento en espiral hacia arriba. "Por lo tanto, el 
todo infinito del espiritu jamAs es, sino que deviene, y prec i- 
samente deviene en el crear siempre nuevo de la coherencia, en 
la asimilac iôn en lugar de en el mero acumular. El todo infini to 
del espiritu recoge en si las oposic iones, no en reconci1iaciôn 
sosegada, si no en tanto hace que su fuerza adquiera cont inuamen- 
te validez" (110).
3.5.2.2.2.LAS ÇARAÇIERISTIÇAS DEL ABARÇANTE
Jaspers establece dos caracteristicas fondamentales del 
abarcante. La primera consiste en que la vida del espiritu es 
libertad expresada en la siguiente paradoja: "El hombre nunca es 
libre (...) porque contInuamente ha de 1 legar a ser libre y, al 
mismo tiempo, es libre en la medida en que es viviente" (111). 
Esta libertad refer ida a un todo es prec i samente lo que reali za 
la sintesis de lo antinômico, permaneciendo sobre todas las 
sintesis la libertad del individuo como elecciôn (112).
La segunda caracteristica es que la vida del espiritu no 
tiene un discurr ir reposado y cont inuado, si no que su permanente 
évolue iôn es interrumpida por crisis, refundiciones y metamorfo-
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sis que hacen que lo novedoso entre brüscamente en la existencia 
empirica (Dasei.n) (113). En estas caidas en el nihilismo, que 
toda crisis 1 leva consigo, la ünica fuerza que aporta la resis- 
tencia necesar i a para no buscar una râpida protecc iôn en las 
envolturas petrificadas y proporciona, de esta forma, el impulso 
hacia adelante es la fe (Qlaube) (114). Vuelve aqui a surgir el 
concepto k 1erkegaardiano de verdad como sub jet i vidad màxima, 
como pasiôn, como fe en suma. La fe queda const i tuida, asi, como 
el auténtico nùcleo conformador del abarcante: "La fe no es un
preestadio del saber, sino un acto que contr ibuye también en 
primer término a hacer posible y lleno de sentido el movimiento 
hacia un saber. Es lo abarcante, no un individuo, no una fuerza 
meramente aislada, ni tampoco un contenido aislado... " (115).
3.5.2.2.3.LAS PARADQJAg DgL ABARÇANTE^ EL PRQÇESQ DE ÇQNFiGURA- 
GIQN DE LA E2IS1ENQIA iEXISIEBZl EN EL SENQ DEL ABAR- 
ÇANÎE lUMFASSENQEl ï su RELAÇIQN ÇQN LA ENFERMEG8B
La fe como fuerza abarcante, como espiritu vivo que se
contrapone al saber e n g lobAndolo dentro de ella, es la parado ja 
por antonomasia. Ella resume 1 as dos paradojas bésicas del
abarcante, que, a su vez, son signo de todas las demâs: la
oposic iôn entre el caos (nihilismo) y forma (envoltura, ratig)
(116) y la oposic iôn entre sujeto y mundo (117).
Hemos visto mâs arriba los aspectos fondamentales de la
oposic iôn entre caos y forma y el importante papel que la in- 
fluenc i a de Kierkegaard y la vivencia de la enfermedad como
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situaciôn limite juegan en e l l a . A partir de la uniôn de tal 
oposiciôn, Jaspers créa el abarcante, formando una superestruc­
tura abierta que unifica esta antinomia, con lo q u e , al mismo 
tiempo, dota a la contradicciôn de un impulso creador, es decir, 
del valor normative que para el entendimiento (Verstand) tenian 
las Ideas kantianas. Las Ideas kantianas devienen, pues, abar­
cante en Jaspers ; la f e es el modo de inteligir este abarcante, 
de dotarlo del carActer de verdad. Consecuentemente, todo hablar 
sobre el abarcante debe ser una comunicaciôn indirecte <indirek- 
te tjittei lung ) , de tal forma que la filosofia del abarcante no 
se convier ta en un sistema cerrado, sino que sea un signo, una 
llamada al existir del otro situada màs allé de todo lo rac ional 
(CÊtignai) y abarcàndolo simultâneamente (118).
La oposic iôn entre objeto y mundo -la otra ant inomia cuya 
uniôn configura el abarcante- se hace patente en las situaciones 
limite. En e l 1 as el hombre se expérimenta como existencia empi­
rica f i ni ta y, al mismo tiempo, como vinculada a una totalidad 
(119). El que el hombre exista temporaImente y simu 1tâneamente 
en relaciôn a la i ntempor a 1 i d a d , esto es., el que sea fini to y a 
la vez infinito, tiene como consecuenc i a que el hombre nunca 
pueda s e r , sino que sea siempre un continue devenir. "El hombre 
no puede apoyarse en lo que es, en su condiciôn natural o en su 
personalidad adquir ida, pues lo que es, es lo que se ha hecho 
consistente, f ini to, lo cual es inmed i atamente o individual o 
universal, no ambas cosas a la v e z . Mi entras vive, sigue exis- 
tiendo la antinomia y con ësta el proceso en el que lo universal 
quiere ser personal y lo personal universal, pero nunca es
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défini tivamente. El hombre, por tanto, no puede sa 1varse en su 
tendenc i a a lo universal, o pierde entonces la Existencia vi­
viente; ni en la tendenc ia a lo individual, pues en ese caso 
pierde el espiritu viviente. En ambos casos cesa la antinomia y 
con ella el proceso" (120).
Desde la perspectiva que nos proporc ionan estas dos antino­
mias, se nos hace évidente que el devenir si-mismo (Seibstwer-
den) sôlo puede Intelig irse por oposi c iones diversas, particula-
res y permanentes a lo universal. Jaspers describe seis tipos de 
oposic iones (121)i
1. Lo universaImente vâlido como verdad ob jet i va frente a 
lo individual como arbitrariedad.
2. Lo uni versaImente humano -el término medio- frente a 
lo individual como peculiar y ünico,
3. Lo necesar io frente a la libertad del individuo, fren­
te a la posibilidad.
4. El hombre en general frente al individuo como realiza- 
c iôn particular.
5. Las generalidades sociolôgicas (familia, nac iôn, 
estado) f rente a la propia voluntad del ser indivi­
dual .
6. El mundo o Dios frente a la obstinaciôn frente a Dios 
f rente a la consc ienc ia del sujeto de ser él mismo una 
totalidad.
H a b 1amos visto cômo la Existencia (Existenz) se basaba en 
la büsqueda de la sub jet i v i dad mâxima, pero sôlo ahora nos damos 
cuenta de que la colocaciôn de la Existencia en el seno del
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abarcante proporc iona las dos caracteristicas q u e , al complemen­
tar esta profund i zac iôn en la büsqueda de la propia sub jet iv i- 
d a d , procuran la auténtica esencia del devenir si-mismo, esto 
es, de la Existencia. La pri'mera de el 1 as consiste en que "todo 
devenir si-mismo va acompanado de un sacrificio del si-mismo"
(122). El abarcante, como uniôn de la antinomia entre f ini to e 
infinito, hace que todo proceso de devenir si-mismo sea vivido 
como algo que puede perderse en cualquier momento y q u e , sin 
embargo, cuanto mâs radical sea este riesgo tanto mâs fuerte se 
vuelve la creencia en un si-mismo. De esta manera podemos decir 
que "la consc ienc i a de si mismo se conserva sôlo por la muerte"
(123). El riesgo, del que ya habiamos hab1 ado en relaciôn con la 
situaciôn limite de la lucha, adquiere asi, en relaciôn con el 
abarcante, un carâcter mâs acabado. La enfermedad y la muer t e , 
en tanto riesgo y sacrificio de 1 si-mismo respec t ivamente, apa­
recen, pues, como contrapunto de la vida a cualquier prec i o y se 
transforman en condiciôn del proceso de devenir-si—mismo, pues 
"el riesgo de la vida no desea la muerte, s i no la vida" (124).
La segunda caracteristica reside en que el devenir-si-mismo 
sôlo puede produc i rse, paradô j icamente, en el deveni r—con—otros. 
"El devenir consciente, el mani f estarse de si-mi s m o , es prec i sa­
mente un proceso infinito. No se puede designer en absoluto un 
grado supremo de la consc i enc i a , s i no so 1amente circunscribir 
este devenir viviente del s i-mi smo en el hacerse manifiesto, tal 
y como se deja ver, traseendiendo todas 1 as consecuenc ias racio­
nales en el experimentar, reacc ionar y actuar frente a si-mi smos 
total mente concretos" (125). De nuevo la doble ver t i ente de
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médico y enfermo se inmiscuye en el filôsofo en ciernes. En la 
base de esta Comunicac iôn existencial < ex i s t e n t i e ü e  Kgmmunika- 
tign) en embriôn, que posteriormente surgiré ya en su Pbilgsg- 
Bbie totalmente elaborada, se encuentra la relaciôn médico- 
enfermo como piedra angular de la formac iôn de este concepto del 
deveni r-con-otros.
Queda asi expuesta en sus rasgos fundamentales la forma en 
la que surgiô la filosofia de Jaspers. La teoria del conoc imien­
to y la de las Ideas de Kant proporc ionaron el substrato; la 
Existencia (Existenz) de Kierkegaard y la vivencia jaspersiana 
de su propia enfermedad fueron los instrumentos en los que se 
basô para lograr su personal interprêtaciôn de estos fundamentos 
hasta dar lugar al abarcante (Umfassende). La mutua interrela- 
c i ô n , por tanto, entre el abarcante y la Existencia supuso el 
origen del filosofar jaspersiano, lo que se d io en llamar poste- 
r iormente kant i smo metafisico.
APENBlÇEl LA QRIIIQe BE HEIDgSSEB A LA PSYÇHQLQSii DER 
WELIANSÇHAUUNGEN
Jaspers no fue plenamente consciente, al menos en el momen­
to de escribir la obra, del paso dado hacia la filosofia en la 
Psychologie der Weltansçhayungen. Las fuerzas puestas en marcha 
a partir de su ps icolog i a comprensiva <yerstehende Psyçhgiggie)
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le condujeron directamente a la filosofia sin que Jaspers tuvie- 
ra inic i a 1 mente ninguna intenciôn de que ello ocurriera.
Quizâ fue Heidegger el primero que atisbô al filôsofo 
oculto en la Psychologie der Weitansçhauungen. La critica al 
libro, escrita en una fecha indeterminada entre 1919 y 1921, asi 
lo demuestra (126). Aunque Jaspers, al menos en püblico* nunca 
tuvo en mucha estima esta critica (127), es indudable que tuvo 
una c ier ta influenc ia en su obra posterior, influenc ia que se 
vio mediatizada por esa ambivalenc ia que siempre caracter i zô la 
relaciôn entre Jaspers y Heidegger. Sobre esta relaciôn y las 
principales d i f erenc i as entre ambos se informa en la P h ü g s g g h i -  
sçhe Autobiographie (128). En el présente punto nos 1imitaremos 
a senalar los aspectos de la critica que alcanzaron mayor reper- 
cusiôn en la filosofia posterior de Jaspers.
El trabajo de Heidegger, escrito en un lenguaje a medio 
camino entre el de Husserl y el del autor de Sein und Ze i t , 
inc ide en la necesidad de un método para tener acceso a la 
to ta 1i dad de la vida animica (129). De la carencia de un método 
t al, se dériva la poca c 1ar idad en la Psyçhgiggie deç Weitan­
sçhauungen de los conceptos de existencia empirica (Dasein) y 
Existencia (Existenz) (130), aunque Heidegger reconoce, por otra
parte, las situaciones limites como nücleo de 1 libro y como 
forma de profund i zar en la existencia empirica y en la Existen­
cia.
Lo mâs demoledor de la critica de Heidegger es su afirma- 
c iôn de que la unidad, la totalidad, la vida del espiritu —el 
abarcante, en suma- no tiene mâs sustento que una "anticipaciôn"
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(Vorgriff) (132). A partir de aq u i , Heidegger hace que toda su 
critica gire en torno a lo que él denomina "problemât ica de la 
ant ic ipac iôn" (Vorgriffsprgblematik) en Jaspers, lo que ut i1i za 
para ir desmontando minuciosamente sus principales conceptos: la 
existencia empirica (Dasein), la Existencia, el abarcante y las 
situaciones limites quedan reduc idas a ser un sincret ismo de la 
teoria de las antinomias kantiana y de la teoria k ierkegaard i ana 
de influencia luterana del Absoluto (133). Por ültimo, Heidegger 
sugiere un cambio de la introduce iôn y de la ordenac iôn de los 
capitulos (134), sugerencia de la que Jaspers hizo caso omiso en 
las siguientes ediciones.
De todas formas, aun en las discrepancias màs profundas, la 
critica de Heidegger ayudô a formar el sendero filosôfico que 
Jaspers habria de seguir en su obra posterior. El perfilamiento 
de la existencia empirica, de la Existencia, del Envolvente y de 
las situaciones limites fue la prueba de ello.
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4. we PB1MEB8 ETAPA DE LA MAQUREZ 




En el capitule anterior quedô puesto de manifiesto c ô m o , en 
ùltima i nstanc i a , una peculiar interpretaciôn de la obra de 
Weber por parte de Jaspers abriô el camino para el surgimiento 
del kantismo metafisico jaspersiano. La estricta separaciôn de 
Weber entre ciencia y filosofia buscaba hacer de las Geistes- 
wissensçhaften -o de las Kyiturwissensçhaften, para emplear la 
termi no 1og i a de Rickert- unas mater i as verdaderamentê cientifi- 
c a s , ob jet ivo, por lo demâs, tipicamente neokant i a n o . En Weber 
esta estricta distinciôn se acompanaba de la utilizaciân de los 
postu1 ados de Rickert para su sustentac iôn de la clent if ic idad 
de estas Geisteswissensçhaft en, utilizaciôn que estaba basada en 
la previa demostraciôn r ickertiana de la cientificidad de la 
filosofia. Curiosamente» Jaspers hizo suya la ta jante separac iôn 
entre ciencia y filosofia aplicada a las Geisteswissensçhaften, 
pero, al mismo tiempo» negô la c ient i fie idad de la filosofia en 
la que ésta se sustentaba <1). Este procéder hizo posible la 
incardinaciôn de 1 as doc tr i nas k ierkegaard i anas y nietzscheanas 
en el esquema kantiano de Jaspers. Tal incorporaciôn, en la que 
la enfermedad -de muy diverses formas- jugô un importante papel, 
dio lugar a la elaboraciôn de dos conceptos jaspersianos bàsi- 
c o s : la Existencia (Existenz) y el abarcante (Umfassende).
Baséndonos en todo el l o , el présente capitulo pretende 
estudiar la configuraciôn definitive de la Existencia (Existenz) 
y la elaborac ion de la Comunicac iôn existençial (existentielle 
Kommunikation), de la Trascendencia (Transzendenz) y de la teo-
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r ia de las Ci f ras (Chiffre, Chfff e r ) en la obra de Jaspers. 
Todos estoB conceptos sôlo pueden entenderse, en mi opiniôn, en 
toda su amplitud si considérâmes su vinculaciôn con la enferme- 
dad, la relaciôn médico-enfermo y la muer te. El arrojar alguna 
luz sobre estas relaciones const i tuye el ob jetivo final de este 
cap 1tulo.
4.2.LAS 1RES SiGNIFlÇAÇiQNiS DE LA IDEA EW JASPERS Y SU IMPOR- 
IANÇIA PARA LA GQNFiSyRAÇlQN DE LQS DISTINTQS NUCLEOS 
GENERATIVOS A LO WARGO DE SU OBRA
En su trabajo màs extenso sobre Kant (2), Jaspers otorga 
una funciôn bàsica a las Ideas dentro de la totalidad de la 
filosofia kantiana: hacer patente la incorporaciôn de lo supra-
sensible dentro de la universal ob jet ividad del entendimiento 
(YECÊÏÊDb)" De esta manera, el conocimiento para Kant queda 
estructurado en très momentos: periodo inicial de la confusiôn
de las sensaciones percibidas; ascensiôn a las formas puras de 
la intuic iôn (espacio y tiempo) y a las categor i a s , or iginàndose 
asi una forma ob jet iva de lo cognoscible; y, por ültimo, eleva- 
c iôn med i ante las Ideas a la unidad sistemàtica del conocer, 
proceso que no acaba nu ne a con un sis t'ema total y que permanece 
siempre en suspense.
En la gnoseologia jaspersiana, lo suprasensible -la Idea- 
toma formas distintas y complementarias segün prédominé en esta 
Idea la concepc iôn kantiana o la hegeliana. El mismo Jaspers 
séria la repetidas veces la diferente noc iôn de Idea en Kant y
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Hegel: "La idea tiene un sentido di s t into en Hegel que en Kant:
para el primero la Idea es la Idea del. Esgfr i t u , que se cierra y 
compléta en si misma; para Kant es la Idea de fa Razôn, que» 
infini ta e i1imi tadamente ab ier t a , siempre permanece como tarea 
para el hombre" (3).
Estas dos formas de la Idea cuajaron en Jaspers en très 
significaciones distintas (4): 1.- Una metodolôgica, que consi­
déra la Idea como modo de conexiôn sistemàtica del conoc imiento 
adquirido. 2.- Otra psicolôgica, para la que la Idea es una
especie de fuerza que impulsa al que conoce a conocer y que se 
corresponde con el esquema o la definiciôn que el que conoce 
tiene de la mater i a por conocer —de la rama de la ciencia a la 
que dedica sus esfuerzos-; es, por asi decirlo, el germen o el 
nücleo de la Razôn (Vernunft) que impulsa al désarroilo de esa 
rama de la ciencia. 3.- Por ültimo, la Idea posee también una 
significaciôn ob jet i v a , pues, a pesar de que las Ideas no se 
corresponden con ningün objeto, guian de hecho, med i ante las 
presuposiciones de estas Ideas como objetos, hacia la experien- 
cia progrès!va formadora de unidad sistemàtica; esto es, en 
ellas esté présente algo que nos sa le al encuentro a partir del 
origen de las cosas. Segün el contexte, la Idea puede adquir ir 
uno u otro significado, que en el fondo son complementarios.
Pese a la frecuente distinciôn de Jaspers entre la Idea 
hegeliana y la kantiana, y a pesar de que afirma en repetidas 
ocasiones <5> que estas très significados de la Idea las toma 
directamente de la obra de Kant, Jaspers tiene c ier ta tendenc i a 
a "tefîir de hegel ianismo la concepc iôn kantiana de la Idea,
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sobre todo en lo que respecta a c 1erta acentuac iôn del aspecto 
ob jet ivo de ésta" <6). Si n embargo, qui zàs sea exagerado el 
afirmar -tal como hacen Dufrenne y Ricoeur <7)- que la Idea en 
Jaspers se bal la en un punto intermedia entre el sentido kantia­
no, que la considéra sôlo como el principio regulador de las 
categories del entendimiento (Verstand), y el hegeliano, que la 
interpréta como una forma perfecta y acabada de la realidad 
objetiva.
Estas très significaciones engendraron a lo largo de su 
obra très nücleos bâsicos de los que partieron las distintas 
or ientac iones que a lo largo de su vida tomô su reflexiôn filo- 
sôfica. El primero quedô const i tuido -como vimos- por la visiôn 
"antropocéntrica" de las Ideas de la Psychologie der Weltan­
schauungen, originada a partir de la mezcla de la funciôn re- 
guladora de las Ideas de la Çrftiça de la razôn pura y la 
consider ac iôn del hombre como cosa en si de la Çr jltiça de fa 
Cszôn Bréçtiça; dicha mixtura dio lugar a "La vida del esp ir i tu" 
(Das Leben des Geistes) -el tercer capitulo del libro-, de donde 
se destilarian conjuntamente -merced a la influencia de Kierke­
gaard y Nietzsche- el abarcante y la Existencia.
El segundo nücleo dio lugar a su obra central : la P h ü g s g -
ghie. La estructura de esta obra se corresponde con las très 
ideas kant i anas : el mundo, el aima y Dios. Las très quedaron
convertidas en la Philgsgghie, respectivamente, en or ientac iôn 
en el mundo <Weltgrientferung), aclarac iôn de la Existencia 
(Existenzerheiiyng) y metafisica (Metaghysik) (8). Pero, igual- 
mente, estas très partes de la obra capital jaspersiana concuer-
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dan al pie de la letra con las très famosas preguntas kant i anas 
que resumian todos los intereses de la Razôn (Vernunftls "Todos 
los intereses de mi Razôn (tanto los especulativos como los 
précticos se resumen en las très cuestiones siguientes: 1. îQué
puedo saber? 2. 6Qué debo hacer? 3. 6Qué puedo esperar?"(9)• La 
or ientaciôn en el mundo conduce a los limites de lo que puedo 
saber, pero al llegar a estos limites me doy cuenta de que la 
forma en que poseo un objeto no es s i no aquella en la que se 
présenta para mi, no como él es en si ; todo lo que conozco 
présenta el insalvable defecto de la separac iôn entre el que 
piensa y lo pensado. Ante esto, 6qué es lo que debo hacer? 
Respond iendo a esta pregunta, Jaspers se sitüa con la aclarac iôn 
de la Existencia en otra dimensiôn no su jeta a 1 as categor i as de 
la cognoscibi1idad, donde sôlo tiene sent ido la llamada a la 
responsabi1idad y a la libertad del que debe obr a r . Una exigen- 
c i a fundamental guia este actuar: "Obra como si con tu actuac iôn 
estuv i eras colaborando en la creaciôn del mundo, como si éste no 
fuera como es y estuv iera haciéndose" <10>. La metafisica, por 
ültimo, atiende a las posibi1idades de comunicac iôn en que puedo 
esperar hacerme présente a la Trascendenc i a . Si con la mejor de 
la v o 1untades nos esforzamos en llegar a la perfecciôn en tanto 
ser moral, al no conseguirlo tendr iamos que caer en la desespe- 
rac iôn, pues 1legamos a la muer te siempre s i n haber conseguido 
nuestro fin; ante esta duda la respuesta de Kant y Jaspers 
coincide: "Sobre la base de cualquier saber nada <nos es permi-
t ido esperar, pero, en cambio, nos es permi t ido esperarlo) todo 
apoyândonos en nuestro comportamiento moral. Si obramos moral-
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men t e , por experiencia sabemos que Dios, la libertad y la inmor- 
talidad no son palabras vac ias; son postulados de nuestra Razôn 
moral y pueden satisfacer nuestras esperanzas aunque no los 
conozcamos..." (11). Las très partes quedan, p u e s , mütuamente 
relac ionadas, cada una reclama y sugiere las otras dos. "Sj,n 
Existencia, la orientaciôn intramundana carecer ia de sent ido y 
la Trascendenc ia se convertiria en supersticiôn. Sin orientaçiôn 
en el m u ndo, la Existencia perderia su propio ser-si-mismo y la 
or ientac iôn intramundana su posible profundidad. El hombre es 
posible Existencia que, como consciencia en general, se orienta 
en el mundo y ,a través del mundo, esté referido a la Trascen- 
denc ia" (12).
El tercer nücleo, el màs tard io, se originô de la deduce iôn 
jaspersiana de que, en definitive, las très preguntas kantianas 
anter iores podian reducirse a una, a saber : Iqué es el hombre?
(13). Surge asi en su filosofia la pregunta por el ser del 
E n v o 1vente (Das Umgrelfende), pregunta de la que nos ocuparemos 
en el siguiente capitulo.
4.3. LA QRIENIAÇigb! gN EL MUNDO iUiWIQBÜNIIiByNOl
Para Jaspers, la or ientac iôn en el mundo const i tuye el paso 
imprescindible para toda reflex iôn filosôfica, pues el hombre 
que toma consciencia de su si tuac iôn trata, en primer lugar, de 
conocer el mundo.
Dos términos es necesario aclarar antes de seguir con 
nuestra exposic iôn: qué es mundo (Weft) y qué es or ientac iôn
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(Origntierung). El mundo como todo puede considerarse como lo 
otro, lo que no somos nosotros mismos y en lo que, sin embargo, 
estamos irremediablemente inmersos; pero, al mismo tiempo, el 
mundo también puede ser entendido como el ser que queda const i- 
tuido en una infinitésima parte por un aspecto de nuestra Exis— 
tencia. El mundo como lo absolutamente otro para nosotros es "el 
s e r , que para la consciencia en general es el ser en el sentido 
de cognoscibi1idad ob jetiva, es como mundo lo que no concluye 
para nuestro conocimiento, en donde todo lo que es conocido es 
9bjstg en el sent ido de ob jet ividad y objetiyg en el sent ido de 
validez universal" (13). El mundo como parte formada infi ni tesi- 
malmente por nosotros lo constituyen, asimismo, nuestra existen­
cia empirica (Dasein), nuestra consciencia en general (Bewu(|t- 
sefn übgrhaugt) y nuestro esp ir i tu (Ggist).
Al saber de los objetos en el mundo, Jaspers lo denomina 
or ientac iôn en el mundo y lo llama orientacion (QcigDfierung) 
"...porque, siempre inconcluso, permanece como un proceso infi­
ni to ... " (14).
4.3.1. LA QRIENTACigN EN EL MUNOg çgMg CIENCIA
La or ientaciôn en el mundo en tanto ciencia tiene como 
significado "...conqu i star una existencia empirica îndgggndfgntg 
de la sub jeti v idad dgl çggngsçgnte" (15), es dec ir, vàlida 
universaimente e inalterable por la individualidad "histôr ica" 
(gesçhiçhtliçhe Individualitët) (16).
La separac iôn de la ciencia - como saber de validez uni ver-
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sal perteneclente al campo de la consciencia en general (Bewu(lt- 
seio überhaugt)- de la existencia empirica (Dasein) genera los 
dos limites bàsicos de la or ientac iôn en el mundo: el primero
procédé de aquello de lo que ha sido separado, esto es, de la 
propia existencia empirica; el resultado es que todo lo subjeti- 
vo se considéra arbitrario y susceptible de error. El segundo 
limite surge al darse uno cuenta de que este saber impositivo y 
general no es absolute, lo que domina son unidades, pero no la 
propia unidad del mundo en si (17).
Surge, asi, en la propia or ientac iôn del mundo, la intran- 
q ui1idad derivada de estos limites. La tranqui1idad, una vez que 
se ha experimentado la inquietud, sôlo es posible existencial- 
mente: "...en lugar de buscarla (la tranqui1idad) en lo
necesario objetivamente, hay que buscarla en la seguridad del 
ser-si-mismo, en lugar de en la unidad del mundo, en el escrito 
cifrado de lo Uno..." (18).
4.3.2. LA lERAPIA MEQIÇA COMO FUENIE QE LAS REFWE&IQNgS 
JASPERSIANAS SOBRE LOS LIMITES DE LA QIENCIA
De la misma forma que Kant, Jaspers puntualiza los limites 
de la ciencia y del conoc imiento impositivo en general (19), 
aunque con la diferenc ia de que ofrece una perspec t i va y, sobre 
todo, un modo diferente de "superarlos". Ello se debe fundamen- 
talmente a la ut i1i zac iôn de si tuac iones extraidas de la medici- 
na como casos de estudio. Asi, para establecer los limites de la 
or ientac iôn intramundana (lo inabarcable de todo saber en el
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mundo y la necesidad de uniôn antinômica en todo conoc imiento 
entre lo general y lo peculiar) Jaspers se slrviô primordialmen- 
te de la observac iôn y de la exper ienc ia de las caracter 1sticas 
de la relaciôn médico-enfermo.
Jaspers establece cinco etapas en el trato del méd ico con 
el enfermo;
a) Como mecanismo viviente, el cuerpo <Le^b) puede sufrir 
alterac iones y desequilibrios. La terapia méd ica actùa 
a este nivel so lue ionando estos fallos particulares 
(p. e j . : las operac iones quiriirgicas eliminan los 
obstAculos mecânicos o los tejidos o 1 as mater i as 
noc i v a s , la def ic ienc i a de sustanc i as necesar i as para 
el normal désarroilo de la vida se compensa por la 
administraciôn de taies sustanc i a s , etc.) (20).
b) Pero el cuerpo (Lefb) no es sôlo un c o n junto de partes 
y fune i ones, sino que es también una vida (Leben) 
consider ado e.n su con junto . La terapia méd ica, en un 
segundo nivel, trata también de cuidar esta vida, 
estimulàndola con interveneiones fisicas y quimicas y 
modificando las condiciones de su entorno (21).
Sin embargo, este momento terapeüt ico se topa con dos 
obstàculos: el primero consiste en que todo tratamien— 
to que apele a la vida, debido a que esta nunca es 
calculable por entero, no es màs que un ensayo, ya que 
tiene que cambiar cont1nuamente al compàs del cambio 
de la vida tratada. El segundo radica en que la vida 
del hombre no es meramente ob jet i va como la del ani-
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m a l , si no que su vida tiene también un aima ( §eel_e ) 
(22) Inteligente y que, por lo tanto, se da en él una 
interrelaciôn alma-cuerpo. (23)
c) En una tercera etapa, el enfermo es visto por el 
médico como un ente rac ional (Venunftwesen),q u e , como 
tal, quiere saber lo que pasa con su cuerpo. El médico 
le trata, pues, de for|na rac ional (ratignaf), ofre- 
ciéndole sin réservas lo que ha encontrado en la 
investigaciûn de su enfermedad y la importanc i a de sus 
hallazgos (24).
Pero este momento imp 1 ica también dos dificultades: 
por una parte, el enfermo no puede desligarse de su 
existencia empirica corporal y ante la evidencia de 
carecer de dominio sobre su enf ermedad el sujeto se 
angustia, lo que influye a su vez sobre el curso de la 
enfermedad. Por otra parte, "...la mayor i a de 1 as 
veces los modos de conocer no son conocidos ni por el 
médico ni por el enfermo" (25), o lo que es lo mismo, 
el supuesto saber médico tiene siempre elementos de 
relatividad totalmente indeterminados.
So lamente si el médico y el enfermo logran salvar la 
tendenc ia hacia la supersticiôn de la ciencia (Aber- 
9i§yb®D an die Wfssensçhaft) en el claro reconocimien­
to de la verdadera ciencia, puede la relaciôn entre 
ambos seguir adelante. Pues sôlo "...quien esté acos- 
tumbrado a tener en cuenta los peligros como posibi li- 
dades, puede, sin embargo, hacer, med i ante planes para
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el futuro, lo que posee fundamenta 1 mente sent ido y 
vivir el momento teniendo ante la vista la posible o 
segura caida" (26). Pero si acaba venc iendo la su­
per st ic iôn de la ciencia se producen inevitablemente 
dos tipos de consecuencias; el médico se limita a una 
relaciôn autoritaria con el paciente y las medidas 
terapeut icas empleadas se convierten casi siempre en 
ineficaces, pues se recurre a el las por la necesidad 
de hacer algo (27).
d) Llegados a este punto, el enfermo puede ser contemp1a- 
do por el médico como un conjunto de alma y cuerpo 
(ein Ganzes yon Leib und Seefe)- Se introduce, asi, en 
la terapia el tratamiento psiquico, en el que toda 
palabra, toda acciôn, toda prescr ipciôn debe ser cal­
cul ada con vistas a su repercusiôn an!mica (psiquica) 
(20). Dos consecuencias se der ivan también de este 
momento relac ional: en primer lugar, como el médico
tiene que meditar todas sus acc iones para el paciente, 
e incluso fingir en algunas ocasiones si quiere in- 
fluir en él a n 1micamente, se produce paulatinamente un 
distanc iamiento entre médico y paciente que puede 
acabar con una ruptura de la comunicac iôn entre ambos. 
En segundo lugar, el enfermo queda convertido de nuevo 
en mero objeto, esta vez de la psico1ogia comprensiva 
^verstehende Psychglggie) (29). El médico percibe aqui
un nuevo limite, pues el hombre como totalidad (der 
Mensch afs Ganzes) no es ob jet i v a b 1e : El enfermo "...,
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considerado como objeto, puede tratarse mediante dis- 
posic iones externas, racionales, conforme a réglas y 
experiencias. Como él mismg, es decir, como posible 
Existencia, sôlo puede ser tratado en su concreciôn 
"histôr ica", en la que nadie es ya un "caso", si no en 
la que se realiza un destino y la aclaraciôn del 
destino" (30). Este limite no es otro, por tanto, que 
el hombre en tanto Existencia (Existenz).
e) En consecuenc ia existe para el médico y el enfermo la 
Comunicac iôn existençial (existentielle Kgmmunikatign) 
como nivel màs perfeeto de la relaciôn. El médico toma 
sobre sus hombros el destino del enfermo y relativiza, 
en funciôn de ello, todos los procedimientos ante- 
r iores. "El enfermo no es para el médico ni abarcable 
ni tratable como todo (...) De libertad a libertad se 
busca y se pregunta (...) No sôlo el callar y el 
decir, si no todo pedir y exigir, toda pregunta y 
sefialamiento de fines, cae de lleno en este proceso 
"histôr ico" de la Comunicac iôn entre dos Existencias, 
situadas una frente a la otra en tanto médico y enfer­
mo (...) Lo que objetivamente es un ensayo, se con­
vier te, contemplado existencialmente, en riesgo dentro 
del proceso colectivo de la existencia empirica. En él 
se produce el momento "histôr ico" y la madurac iôn. El 
médico no es ni técnico ni Salvador, sino Existencia 
para Existencia, ente humano perecedero con el 
otro..." (31).
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El limite de este actuar se encuentra en que es abso- 
lutamente imposible entablar una Comunicac iôn existen- 
cial con todos los enfermos. Por e s o , cuanto màs alto 
es el nivel de la relaciôn, màs restringido es el 
nümero de enfermos y médicos que acceden a é l . Debido 
a esto, la acc iôn terapéutica està siempre, o casi 
siempre, ligada a compromises pràcticos.
4.3.3.EL ÎRASÇiNDiB GQMQ NECESIBAD ANTE LOS LidlIiS DE LA 
QBiENÎAÇiQN EN EL MUNDQ^ SUS MQDQS
De esta manera, Jaspers demostrô que la medicina puede 
proporc ionar una perspect iva privilegiada para hacernos ver los 
limites de la or ientac i ôn en el mundo. Pero, ademàs, la medicina 
también puede ser de util idad para mostrarnos cômo superarlos, 
cômo trascenderlos. Très son, segün Jaspers, las formas de este 
trascender: el trascender en la or ientac iôn intramundana, el
trascender en la aclarac iôn de la Existencia y el trascender en
la meta F isica. Como vemos, Jaspers introduce el trascender ya 
desde el comienzo de su reflexiôn filosôfica, pero esto no 
signifies, ni mucho menos, una negac iôn de la r e a 1idad del 
mundo. Por el contrario, como bien se ve en las etapas de la
terapia médica, Jaspers no niega 1 as c ienc i as que proporc ionan
un conoc imiento de la realidad, pero no se contenta sôlo con 
este conoc imiento y busca la exper ienc i a de los limites de 1 
mismo para poder superarlos (32).
El trascender en la or ientac iôn intramundana no consiste en
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reunir todo el saber posible al modo de una enciclopedia -sin 
detr imento de que el conoc imiento del mundo sea lo màs completo 
posible, pues sin mundo no hay trascendencia-, sino que el 
trascender en la consciencia en general (Bewugtsefn ÿberhaugt) 
consiste en llegar a los limites del mundo como objeto de cono- 
cimiento (33). Hay que tener en cuenta que los limites pasaje- 
roB, con los que el désarroilo de cualquier ciencia se topa 
cotidianamente, no originan todavia un verdadero trascender. 
Hay, por tanto, dos clases de limites: los ocasionales (jewef- 
iige) y los de principio (grinzlBlelie), con los que la investi- 
gaciôn queda suspendida y se abre simultâneamente la posibi1idad 
al trascender filosôfico (34).
El trascender en la aclaraciôn de la Existencia (Existenz) 
consiste en ese proceso en el que "el individuo (E^nzejne) (...)
trasciende desde si, como individualidad empirica, a si, como 
verdadero si-mismo en una intransferible concrec iôn "histôrica" 
de su ser en la existencia empirica" (35). Este proceso sôlo 
puede realizarse, por tanto, en la "histor ic idad" (Geschfcht- 
liÇhkeit) de cada individuo, esto es, de forma ünica e irrepeti- 
ble para cada persona. Esta "hi stor ic idad" sôlo la expérimenta 
el individuo con su pleno sentido en la exper ienc ia de las 
situaciones limites (Grenzsituatignen). Como para la consciencia 
en general (Bewugtsefn überhaupt) no entra en consideraciôn la 
Existencia, este modo de trascender sôlo es real para otra Exis­
tencia y, por tanto, sôlo puede darse en la Comunicac iôn (Kgm- 
mUDikation) (36).
El trascender en la metafisica va unido a la pregunta por
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el Ser (Sein). En 1 as c ienc ias, Jaspers habia buscado el Ser 
como existencia empirica (Dasein) en su mu 1 tip 1ic idad; a la 
vista de los limites de este procéder, la Existencia (Existenz) 
habia quebrantado la inmanencia de la consciencia y se habia 
cerc i orado de 1 ser existençial (existentielles Se i n ) en la Co­
municac iôn, pero sin haber alcanzado en e l 1 a el Ser como Uno 
(Sein §is Eines). El ültimo paso, el trascender en la metafisi­
ca, consiste en que la Existéncia aprende el Ser en forma obje- 
tiva, sin que por ello se pierda el sent i do de su infinitud 
(37) .
4.3.3.1.SIMILITUDES Y DIFERENÇIAS ENTRE EL TRASCENDER KANTIANO Y 
EL JASPERSIANO
Estos très modos de trascender no son compar t imentos estan— 
COS, sino partes inseparables de un solo y ünico proceso. El 
filosofar cesa de inmediato cuando fal ta uno de estos impulsos. 
A la vista de sus très formas observâmes como el trascender 
jaspersiano guarda una estrecha relaciôn con el kantiano (38), 
ya que para ambos el trascender no tiene por fin un objeto. 
Tanto para Jaspers como para Kant (39), el verdadero trascender 
se consigue en el paso mismo de lo ob jet i vo a lo inobjetivable, 
lo que origina que los conceptos de 1 trascender pasan a ser 
f une iones y dejan de ser conoc imientos. Para Jaspers, todos los 
objetos del mundo tienen el caràcter fenoménico de la existencia 
empirica (Ersçheinungshaftigkeft des Daseins), su condic iôn de 
nümeng (pues no otro cosa es la Chiffre jaspersiana) sôlo es
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accesible a la Existencia, como veremos màs adelante, como 
lenguaje de la Trascendencia (Transzendenz).
Sin embargo, el objetivo ültimo de Jaspers no es, como en 
el caso de Kant, la soluciôn de problèmes epistemolôgicos fonda­
mentales, sino el descubrimiento del desgarramiento (gerrissen- 
h e ü >  de un mundo, en el cual el hombre se encuentra inmerso en 
si tuac iones para él inaclarables sin poder hallar consuelo ni 
quietud en conocimientos universaimente vàlidos.
4.3.3.2. EU glSNIFIÇADg Qg gA MgDlÇINA g(j L6g BIFERENÇIAS ÇgN gL 
IBASÇENDER KANHANg^ LA ENFgRMgD8D QQt!Q EXÇEPgigN Y LA 
BEFWEXigN FILgsgPIQA cgrig gWgRMgOAg ASUIIIDA ÇRgAQgRA- 
MENÎE (LA EXGgPÇigN EXISTENGIALI
Esta peculiar idad del filosofar jaspersi ano guarda relaciôn 
directe con la considéréeiôn de la medicine como una de las 
fuentes principales de su reflexiôn filosôfica. Los casos méd i- 
COS no sôlo sirven de ejemplo a Jaspers para ilustrer los li­
mites de la ciencia, también le proporc ionaron, al recalcar la 
necesidad de todo pensamiento de pasar por el tamiz de la Exis­
tencia, la direcciôn de su filosofia. Las dos caracter 1sticas de 
este filtro de la Existencia asi nos lo demuestran. La primera 
consiste en la condic iôn de verdad para esta filosofia: el
filosofar "...si ha de tener sent ido para mi, debe estar en 
relaciôn con una t g t a ü d a d  de fa sustançia def ser" (40). Por
tanto, el cri terio de verdad para una filosofia debe ser si 
sirve o no para despertar la Existencia. La segunda reside en
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que todo devenir si-mismo pasa por el riesgo de la propia Exis- 
tencia (41), no otro es el sentido de la equiparaciôn entre la 
experimentacidn de las situaciones limites y el existir.
Ambas caracter i st icas pueden resumi rse en una: la excepciûn 
( )  (42). Seré, pues, la excepciôn con su pleno sent i do 
kierkegaardiano, para quien "igualmente verdadero es el que cada 
hombre représenta a la humanidad en general y al mismo tiempo 
const i tuye una excepciôn" (43), la que, al constituir el nücleo 
de la Existencia, se convierta, asimismo, en el centro de su 
filosofar (44). La excepciôn deviene para Jaspers "...un concep­
ts limite filosôfico: en él se roza un origen del ser verdadero
med i ante una verdad no general que tiene su origen en el Envol- 
vente" (45). La excepciôn con este sent ido ex istenc ia1 no es 
algo simplemente dado ; para que la excepciôn tenga un carâcter 
de excepciôn ex i stenc i al lo dado debe hacerse uno con el sujets 
por med i o de la reflexiôn (46): "La excepciôn como ta 1 no viene
simplemente dada. No ocurre como un acontec imiento nartural, 
si no que sôlo es cuando reflexivamente estA cont inuamente refe- 
rida a si y a su sent ido (...) Nadie deviene excepciôn sin un 
saber sobre si mismo y sin lucha consigo mismo y con su destins" 
(47) .
La relaciôn entre enfermedad y excepciôn es évidente en el 
caso de Jaspers. La enfermedad, como puede verse en el estudio 
de su prop i a historia cl inica, se const i tuye, al hacerle excep­
ciôn, en la fuerza configuradora de su Existencia y de su f ilo­
sofar . Para hacer le excepciôn ex i stenc i al ( existentiel, le Aus- 
OâtlQe) no bastô este apartarse do lo normal que es la enferme-
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dad. Los rasgos excepc ionales ob jet ivamente verificables sôlo 
indican una posibi1idad de llegar a la libertad ex istencial 
(Fceibeit der Existenz). La excepciôn en si no es lo meramente 
sufrido, sino lo sufrido asumido (40). Eso fue prec isamente la 
filosofia de Jaspers: la forma de asumir la enfermedad, la
manera de hacerle excepciôn ex istenc ial creadora. Los momentos 
de este process los veremos en las siguientes pâginas.
4.4.LA AÇLARAÇIQN DE L@ EXISTENCIA
A pesar de no constituir una excepciôn en el sent ido ültimo 
y extremo como fueron los casos de Kierkegaard y Nietzsche, la 
vida y la obra de Jaspers tienen aspectos sumamente destacables, 
entre los que sobresale su relaciôn con la enfermedad, q u e , sin 
duda* const i tuye uno de los principales nexos de uniôn entre 
ambas. Este cordôn umbilical explica que, sin ser una excepciôn 
absolute, Jaspers filosofe con la mirada fijada en la excepciôn, 
dando lugar a lo que Ricoeur llamô "excepciôn comunicativa" 
(49). Lo biogrôfico, merced sobre todo a la enfermedad, queda 
convertido en fuente y centro de la reflexiôn metafisica (50). 
Pero esta filosofia que gira en torno a la profundizaciôn en la 
mismidad (Se%bst) no es, del mismo modo que en Kierkegaard, si no 
la forma de const i tuirse en llamada (Ageil) para el otro: "Los
esbozos autobiogràficos de Japsers no deben (...) ser leidos 
meramente como descripciones que nos informan del modo en que 
Jaspers, al aclarar filosôficamente aquello que él envuelve y 
por lo que queda envuelto, es proyectado sobre si mismo. A
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Jaspers le mueve el impulse de que todo hombre se yuel^ya sobre 
li Oismg" <51). Los modos principales de esta imbr icac iôn entrt
biografia-enfermedad y obra-filosofia serAn el objeto de las
prôximas lineas.
4.4.1.LA DEFINIIIVA ÇARAÇIERIZAÇION DE LA EXISIENCIA
El mundo (We^t) es, pues, para Jaspers "...el concepto que 
aüna todo aquello que me puede ser accesib1e med iante la orien- 
tac iôn del conoc imiento como materia cognoscible para todo el 
mundo de forma imposi t iva..." (52). Ante esta définie iôn, surge 
en Jaspers de inmediato la convicciôn de que el Ser no se agota 
con el ser del mundo. Pues el Ser (Sein) no es ya en el mundo, 
si no que puede ser y debe ser. Yo soy mAs que el ser empirico 
vital (Dasein), con el que me hallo en el mundo, mAs que la 
consc ienc i a en general < Bewu(îtsein ÿberhaupt ) , con la que soy 
igual e intercambiable con los demAs hombres, y mAs que el
espiriru (Geist), por el que concibo el mundo y me guio en mis
obras. "Yo soy -en resumen- mAs de lo que puedo saber sobre mi 
mismo" (53). "Por e s o , mi existencia emp i r ica no es la Existen­
cia, sino que ei hombre es, en ia existencia empiriça, posible 
Existencia" (54).
De aqui se der ivan las caracteristicas bAsicas de la Exis­
tencia (Existenz) en relaciôn con la existencia empirica (Ba­
se in) (55) !
La Existencia no se mani f i esta mAs que a si misma y a
otras Ex istenc i as
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La existencia emplr ica estA ahi, pero la Ex istenc ia 
sôlo existe como libertad y como posibi1idad siempre 
abierta.
La existencia emplrica es meramente temporal y la 
Existencia es, en el tiempo» mAs que el tiempo, pues, 
aunque finita, tan sôlo es cuando estA refer i da a la 
Trascendenc ia.
La realizaciôn de la existencia emplrica es ser en el 
mundo. La posible Existencia estA en el mundo como en 
el campo en el cual se manifiesta y trasciende.
La Existencia queda convertida no en meta, sino en el 
origen (Ursprung) de la reflexiôn filosôfica. Es origen "...es 
el ser çpmp libertad, al cual yo trasciendo cuando, filospfandp 
tD el DOzSaberi. llegg a mi mismo" (56).
4 .4 .i.i.BgSyi§IÎQS DE IQBQ LENGWAJg Q EENSAMIENIQ SQiBg LA 
iXISÎENÇlA
Todo pensamiento o todo lenguaje esclarecedor de la Exis­
tencia han de tener una ser ie de requisites para no quedar 
desnaturali zados en algo meramente ob jet i vo (57):
Deben 1levar al limite del conoc imiento ob jet ivo, en 
donde surge el requerimiento hacia la Trascendencia. 
Deben estar const i tuidos (:or pare jas de contradic- 
c iones lôgicas (temporalidad-eternidad, soledad-co- 
municac iôn, 1i ber tad-dependenc i a , etc.). Si considérâ­
mes estas contradicciones ob jet ivamente, 1legaremos a
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la conclusiôn de que sôlo puede ser una de 1 as dos 
ope iones opuestas al mismo tiempo, pero, sin embargo, 
ex i stenc i a 1mente se encuentran las dos a la v e z .
Deben poder poner de manifiesto los objetos metafisi- 
cos (esto es, 1 as Cifras de la Trascendencia>, que tan 
sôlo pueden ser conceb idos a partir de la aclarac iôn 
de la Existencia.
Jaspers establece, a s i , signos esc 1arecedores de la Exis­
tencia mediante este lenguaje objetivo y general, siguiendo el 
método kantiano de la Çr itiça de l.a razôn gr Act ica, y contr apone 
los conceptos de la Existencia <Existenzbegriffe) a las catego- 
r 1 as del entendimiento (Verstand) (50). La ünica diferencia
entre ambos procederes es su finalidad: mi entras que Kant pre­
tend i a establecer leyes de conducta moral, Jaspers se limita a 
estab1ecer el carAc ter de desgarramiento (Zerrissenheit) de la 
Existencia y, por consiguiente, la relativizaciôn "histôr ica" de 
toda ley moral. El hombre pasa a ser lo propuesto (das Aufgege- 
bene), lo por-hacer, todavia con mayor r a d icalidad que en Kant; 
el hgmg ngumengn se transforma en Existencia (Existenz).
4.4.1.2.LA ÇQMUNIÇAÇIQNi LA IHISTgRIÇiDAD: Y LA LIBERTAD COMO 
DEFiNICION DE LA EXISIENCIA
Con todo, las très caracteristicas de 1 pensamiento o del 
lengua je de la Existencia no son si no su aspecto epidérmico. La 
Existencia viene definida en el centro de su mismidad por très 
manif es tac iones bAsicas, a saber : Comunicac iôn <Kgmmunikati_on) ,
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"histor icidad" < Gesçhiçht 1 i.chkei.t ) y libertad y voluntad <Frei.- 
heit und W i H e )  . De la Comunicacidn, el concepto mAs importante 
de todos ellos, hablaremos extensamente mAs adelante. Empezare- 
mos por resenar las peculiaridades de la "historicidad" y de la 
libertad como déterminantes de la Existencia.
4.4.1.2.1.LA :HISIQR1ÇIDAD: (DIE GESÇHIÇHILIÇHKEIH
La "historicidad tiene en este contexte dos significados 
bAsicosi el primero consiste en que yo siempre me hallo en una 
determinada si tuac iôn de la que no puedo evadirme: "Yo soy
"histôr ico" en esta si tuac iôn y ante estas tareas; la "histori- 
c idad" es mi radical arraigamiento en la irrepetible si tuac iôn 
en que se halla mi existencia emplrica y la peculiaridad de la 
tarea que en ella se présenta, aun cuando se aparezca a mi 
conciencia en la forma de una tarea general" (59). El segundo 
radica en que e l 1 a es, s i m u 11Aneamente, la garant la de mi ser 
como devenir y la negaciôn de un ser absolute (absolutes Sein). 
Mi ser no puede reali zarse, por tanto, separAndolo de la exis­
tencia emplrica (60). Esta unidad m 1 a con mi ex i tenc i a emplrica 
es tambiôn para Jaspers "historicidad" (Gesçhiçht1içhkeit) y el 
percatarse de ella es lo que él denomina consc ienc ia histôrica 
<gesçhiçh11içhes Bewugtsein) (61).
La "historic idad" como manifestac iôn de la Existencia sôlo 
puede definirse mediante antinomies (62):
a) La "historicidad" como unidad de existencia emplrica 
(Dasein) y Existencia (Existenz): "Si yo (...) me sé
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en la consc ienc ia histôr ica ligado originariamente a 
la existencia emplrica, sin embargo, al mismo tiempo, 
me sé en ésta como m anifestac iôn de la posible Exis­
tencia" (63). La "historicidad" es para ml s i tuac iôn 
insoslayable y devenir constante.
b ) La "historicidad" como unidad de necesidad y libertad; 
en la consc iencia "histôr ica" (gesçhiçhtriches Bewu&t- 
sei.n) las situaciones impuestas por la necesidad se 
tor nan posib i1idades de la libertad.
c) La "historicidad" como unidad de tiempo y eternidad. 
Para Jaspers, existir es adentrarse en el instante 
(Augenb1içk). Esta implecciôn temporal del présente 
(zeit1içhe Gegenwart erfÿllung) cont iene en si tanto 
el pasado como el futuro. De esta manera, el instante 
queda convert ido, en tanto présente eterno (ewi^ge 
Gegenwart), en una ident idad de lo temporal y de lo 
intemporal (64).
4.4.1.2.2.LA LIBERIAD iDIE FREIHEITl
La libertad y la voluntad son, como déterminantes de la 
Existencia, una misma co s a , pues la voluntad es la existencia 
emplrica de la libertad; "La voluntad no es una ac t i v idad que 
meramente empuje hacia de 1 ante, sino que su libertad consiste en 
que, al mismo tiempo, se guiere a sl^  (Disma" (65). A su vez, la 
libertad se manif iesta espec ialmente cuando se bifurca en la 
voluntad, esto es, cuando actüo contra ml mismo en el saber de
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que este procéder me puede reportar a la larga un bien màs 
perfecto. Cuando toquemos el tema de la si tuac iôn limite de la 
lucha y su relaciôn con la büsqueda de una auténtica terapia 
para la enfermedad del sujeto, veremos la relaciôn entre vo­
luntad y libertad en la integrac iôn de la enf ermedad en la vida 
del sujeto.
La libertad del hombre como carâcter existencial o , lo que 
es lo mismo, como indice de la posibi1idad del sujeto, tiene dos 
circunstancias fundamental es: el hombre como posibi1idad es
tambiôn posibi1idad de no ser libre y es prec isamente en este no 
ser libre en donde mejor me doy cuenta de mi posibi1idad de 
libertad: "Como ser-yo-mismo no soporto la posibi1idad de no ser 
libre. Al no poder soportarla me percato de mi mismo..." <66). 
Por otra parte, la libertad sôlo puede expresarse en la Existen­
cia, ya que no se puede dar ni en la or ientac iôn intramundana - 
hasta donde llega el conoc imiento no hay nunca libertad-, ni en 
la Trascendencia -la libertad quedar i a falsamente convertida en 
un absoluto en un ser trascendente- (67).
La libertad tiene, por ültimo, otros dos condicionantes: la 
necesidad y la culpa. La libertad no se puede separar de la 
necesidad <Ngtwendigkeit). Ante la existencia emp ir ica objetiva, 
la libertad puede aparecer como capricho, pero en su origen 
ex istenc ial (existentielle Ursgrung) se sabe nacesaria. Mientras 
esta identidad de necesidad y libertad no se realice en el 
origen del individuo no hay una libertad absolute (68).
Para Jaspers -como para Kierkegaard- la libertad tampoco 
puede desligarse de la culpa <Sçhuld): "Porque me sé libre, me
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reconozco como culpable. Yo respondo de aquello que h a g o . Como 
sé lo que hago, lo tomo sobre mi" (69). Esta libertad como culpa 
esté unida a la Trascendenc ia, pues prec isamente cuanto més 
libre s o y , cuanto més soy yo-mismo, més me apercibo de que yo no 
soy sôlo mi-mismo: "La libertad nunca es gerfeçta en su reali za- 
c iôn; por el contrario, en la reali zac iôn màs decisive para si 
misma se encuentra ante la insuficiencia més abismética: yo soy
real, pero ni perfecto, ni tampoco aproximado a una posible 
perfecciôn. En la r e a 1i zac iôn estoy ya por mi fracaso -que, como 
libertad, es culpa- refer ido a mi Trascendencia" (70).
4.4.1.3.LA RELACION QE LA ENFERMEDAD CON EL SERzSIzMISMO COMO 
SERzREGALADQ
El ser-si-mismo se carac ter i z a , pu e s , por dos exper ienc i as 
or iginar ias ( ursprÿng j. içhe Erfahr ungen) : la primera consiste en
que es imposible que llegue a ser todo lo que quiero s e r : "...me 
soy dadg a mi mismo como ser—asi..." (71). Pero, en segundo
lugar, y o , en tanto "histôr ico" < gesçhiçh t ü ç h  ) , sôlo muestro lo 
que soy en mi obrar durante mi proceso de devenir : "...yo (...)
soy en mi mismo el ser que hace y por ello ai mismo tiemgg es y 
se manifiesta como aquello que puede ser, pero que sôlo en su 
libertad se guede captar. Por esta razôn algo en mi se résisté a 
reconocerme (...) como meramente dado..." (72).
Memos visto cômo la enfermedad, al hacer de Jaspers excep­
ciôn (Ausnahme), se const i tuyô en el origen de su filosofar, y 
cômo este filosofar de la Existencia, que hemos ido exponiendo
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en sus lineas fundamentale s , fue la forma de hacerle asumir su 
prop i a excepc iôn, su propia enfermedad, haciéndola creadora y 
convirtiéndole en excepciôn existencial (existentielle Ausnah- 
m g ). Pero este proceso de büsqueda de si mismo, de büsqueda de 
la propia Existencia, que es la reflexiôn filosôfica jaspersia- 
na, lleno de contradicciones y antinomias, tampoco puede llegar 
por si sôlo al verdadero si-mismo; const i tuye un paso màs allé
que la mera excepciôn, pero no es todavia la meta ; nos sitüa,
por asi decirlo, en la plataforma para el salto, pero no es el 
salto (Sprung) hacia el si-mismo. Lo que todavia fal ta es la 
experiencia sübita que Jaspers denomina ser regalado a si mismo 
(zu liçh wie ein Gesçhenk kgmmen). El hombre, a pesar de la 
reflexiôn "... se encuentra a si mismo y no sabe cômo. Sus ince- 
santes esfuerzos ng pueden 1levarle a si mismo, llega a si mismo 
çgmg un reggigt entonces todo se vuelve claro y patente, todo 
esté decidido, todo es tan ineludible y senci1lo que no se 
concibe cômo pudo durar tanto tiempo la duda. La autorreflexiôn 
queda superada al existir de hecho" (73). La experiencia del 
ser-regal ado-a-mi -mismo necesi t a , por tanto, algo que se aftada a 
la reflexiôn y que sobrevenga sin que mi voluntad intervenga 
para nada. Este "algo" es lo que Jaspers llama situaciones 
limite (Grenzsituatignen). La enfermedad, en los diversos modos 
en que puede considerarse si tuac iôn limite, se convier te, consi- 
derada desde este segundo nivel màs elevado y ya no meramente 
como dadora del caràcter de excepciôn, en verdadera fuerza 
desveladora de la Existencia, en la i nstanc i a que hace que yo me
sea regalado a mi mismo.
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Por consiguiente, de la misma forma que Jaspers se sirviô 
de la medicina -de los casos médicos- para establecer los li­
mites de la c ienc i a , sin por ello dejar de apreciarla en su 
valia, también se sirve de la medicina -de la enfermedad en 
tanto si tuac iôn limite- para hallar los limites de la filosofia, 
de la autorreflex iôn , sin por ello menospreciar1 a .
4.4.2.LAS SITUACigNES LIMITE (DIE GREyZSITUATigNENl
4.4.2.1.SITUAÇigN.^ LIMITE. SITUAÇigN LIMITE
La si tuac iôn (Situation) es una " ...realidad para un su jeto 
interesado en ella como un ser empirico, para el cual signifies 
1imi tac iôn o Area de acc iôn" (74). La existencia empirica siem­
pre estA en una u otra si tuac iôn: "... no puedo nunca salir de
una si tuac iôn sin entrar en otra" (75). Dentro de esta si tuac iôn 
genérica hay otras como las de "...que yo no puedo vivir sin 
lucha y sin sufr imiento, que yo asumo inevitablemente la culpa, 
que tengo que mor i r ..."; estas son 1 as que Jaspers denomina con 
el nombre de situaciones limite (Grenzsituatignen) (76). La 
caracter istica fundamental de estas situaciones limites es su 
inmutâbi1idad, sa 1vo en lo que respecta a su fenomenalidad, lo 
que les hace ser opacas y ultimas para la existencia empirica, 
de ah i la palabra limite (Grenze), que signifies, en este con­
texte, que hay otra cosa mAs al 1A , pero que esta otra cosa no 
existe para la ex i tenc i a empirica (77). Como existencia empirica 
sôlo podemos evi tar 1 as situaciones limites, pero, si 1 as afron-
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tamos « estas situaciones limites se tornan palanca para el 
desvelamiento de la posible Existencia: "Experimentar situa­
ciones limites y existir son una misma cosa" (78).
4.4.2.2.EVOLUEION Dg LAS SIIUAÇIQNES LIMITES A LO LARGO DE LA 
OBRA JASPERSIANA
En el capitule sobre la Psychologie der Weltansçhauungen 
vimos como las situaciones limites estaban ya aili con toda su 
carga fi losôf ica, const i tuyendo -como sefîalô Heidegger-un fenô- 
meno "...cuya significaciôn estA por encima de toda psicologia 
de actitudes o de imAgenes del mundo" (79). En este trabajo de 
1919 la descr ipc iôn de las situaciones limites tiene la siguien- 
te estructura:
I. La estructura antinômica del ser
II. Sufr imiento
III. Situaciones limites partieulares:
1. Lucha
* 2. Muer te
3. Azar
4. Culpa
No olvidemos que, en este c a s o , Jaspers pretendia hacer un 
1ibro de psicologia, por eso encontrô conveniente empezar por lo 
que es mAs general (80). Por el contrario, la exposiciôn de 1 as 
situaciones limites en la Philosoghig tiene ya la sistemAtica 
que quedar i a como definitive a lo largo de su ob r a :
I. La situac iôn limite de la determinée iôn "histôr ica" de
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la Existencia





III. La si tuac iôn limite del problematismo de toda 
existencia empirica y la "histor icidad" de lo real 
como ta 1.
Como puede observarse, la descr ipc iôn de las situaciones 
limites comienza en la Philosophie, al contrario que en la 
Esyçhoiggie der Weitansçhauungen, con las carater ist icas de mi 
existencia empirica humana concreta que me hacen no ser meramen­
te un hombre en general, si no un hombre siempre en si tuac iôn 
espec if ica e inintercamb i ab l e . El anâlisis continüa con el es- 
clarecimiento de las situaciones limites particulares y termina 
con la constatac iôn de que todas las situaciones limites no 
senalan sôlo el carâcter fragmenter io y contradictorio de mi 
existencia empirica, si no también el de toda la realidad del 
mundo (91).
Este radical cambio en la s i stemât ica de exposic iôn de las 
situaciones limites tiene una razôn fundamental : en la Psycho^o- 
g ie der We 1. tansçhauungen éstas const i tu i an el centro de lo que, 
en primera i nstanc i a , sôlo pretend i a ser psicologia descr ipt iva. 
En la Philosophie el nücleo del discurso jaspersiano se traslada 
desde 1 as situaciones limites a la Comunicac iôn (Kommuni- 
katign), concepto que en la ôpoca de madurez de Jaspers pasa a
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ser la fuente fundamental de su fi losofar (02). *^or e s o , Jaspers 
intenta con la sistemàtica del capitule de las situaciones 
limites de su Philosophie forzar al lector a que él mismo lleve 
a cabo su propia reflex iôn filosôf ica existencial, e intenta 
atraerlo hacia este fin partiendo de lo màs individual, lo que 
màs le afecta al lector en un primer acercamiento, para llegar, 
sôlo al final, a lo màs general. La aclaraciôn de las situacio­
nes limites queda convertida de esta manera en algo similar a la 
Comunicac iôn existencial (existentielle Kgmmunlkatlgn) entre el 
lector y el autor (03).
Salvo esta diferencia de principio, las situaciones limites 
de la Psychologie der Welansçhauungen son las mismas pràctica- 
mente que las de la P h U g s o g h i e , aunque algunas cambien de 









Sin embargo, sôlo a partir de la Philosophie 1 as situa­
ciones limites adqui r ieron netamente sus caracteristicas defini- 
t i vas (85):
1. Es ex i stenc i a 1mente cogtraproducente buscar directa- 
mente las situaciones limites.
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2. Yo me encuentro inevitablemente ante situaciones li- 
mi tes.
3. Cada situaciôn limite tiene un aspecto jànico: un
carâcter negative, con relaciôn a mi ser empirico- 
vital, y otro positivo, posible para mi en tanto
existencia posible.
4. En las situaciones limites me conquisto a mi mismo 
como Existencia.
5. Puedo esc 1arecer para mi mismo la necesidad existen­
cial de la situaciones limites 0 6 )
4.4.2.3.LAS iliyACIONES LIMITES Y LA ENFERMEDAD EN EL LLEGAR A 
SI COMO UN REGALQ
En el capitule dedicado a la Psychologie der
Weltansçhauungen pusimos de relieve el paralelismo entre las
situaciones limites jaspersianas y las fuentes del pensar de 
Kierkegaard, y la relaciôn de ambas con la enfermedad y con la 
configuraciôn del kantisme metafisico jaspersiano. Vamos a 
considerar a continuaciôn la importancia de las situaciones 
limites en el "llegar a si como un regalo” , esto es, en el 
desvela m lento, involuntario en ültimo término, de la propia 
Existencia, y las mültiples formas en que la enfermedad puede 
imbr icarse en este proceso 0 7 ) .  Para esto ültimo nos serv i remos 
principalm ente de la propia historia clinica de Jaspers.
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4.4.2.3.1.LA SITUAÇIQB LiOili DE L@ DglgRMlNAÇlQN ^HISIQRIGA: 
DE LA EXISIENGia
En 1901 el doctor Fraenkel hizo en Badenwei1er el diagnôs- 
tico de la enfermedad de Jaspers: bronquiectasias constitucio-
nales diseminadas por ambos pulmones, que casi desde la infancia 
se acompafîaron de insuf ic iencia cardiaca derecha. Desde enton­
ces, la enfermedad fue su inseparable acompaRante, hasta el 
extremo de que "lo que vivi e h ice es sôlo comprensible pormeno- 
rizadamente si se tiene en cuenta este informe de mi ser-enfer­
me " < 80).
Jaspers también nos dice casi al principio de su Krank- 
hgitsgesçhiçhte: "Cada enfermo tiene que pensar lo que , estando 
enfermo, hace de si como si estuviera s a n o . Cada enfermedad es 
espec ifica, y cada caso de esa enfermedad tiene sus peculiar i- 
dades debido a las caracter isticas y libertad del individuo que 
la padece. A cada enfermo, en su situaciôn y como ser ünico, se 
le ha confiado la tarea de encontrar, con su enfermedad y en su 
mundo, una forma de vida, que ni ;3uede ser trazada para todos ni 
puede ser repetida idénticamente" <89). Màs adelante continüa: 
"En toda mi actividad hay un circulo vicioso: para ser un hombre 
sano tengo que vivir realmente, pero la reali zac iôn de la vida 
en la mayor ia de sus formas me enferma" (90). Y por ültimo: "El 
saber que se trata de algo ineludible impone la aceptac iôn del 
estar enfermo. La enfermedad se hace inseparable de la propia 
existencia empirica. La consc ienc i a de encontrarse ante un li­
mite infranqueable es el origen a partir del cual puede uno
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"apropiarse" de su enfermedad. La enfermedad despierta de pseu­
do-evi dene ias q u e , sin el la, ser i an incuestienables y exige una 
vida bajo cond ic iones excepcionales" (91).
Dos son los motives sobre los que g Iran estes textes; la 
especificaciôn a través de la enfermedad y la enfermedad como 
limite infranqueable. Taies serân 1 as dos caractristicas que 
definirân en primera i nstanc i a la situaciôn limite de la deter- 
minaciôn "histôr ica" de la Existencia en su filosofia. En efec- 
to, lo "histôrico" <Qgschiçh11içh) del hombre como situaciôn 
limite consiste en su determinac iôn ( Best i.mmhei t ) mediante esa 
situaciôn como un hombre individual (Einzelne) insust i tuib1e por 
ningün otro, es dec ir, espec ifico. Esta situaciôn "...es una 
situaciôn determinada a diferencia de una situaciôn pensada en 
general en un mundo en general..." (92) Pero esta situaciôn como 
determinac iôn sôlo es ta 1 si produce resi stenc i a ( W W e r  stand) , 
si origina una merma, una angostura (Enge), de la potenc ialidad, 
de la libertad del hombre: "La situaciôn r e a 1 es angostura a
causa de su resistencia; limita la libertad y vincula a posibi- 
1i dades restringidas" (93). Esta angostura (Enge) alcanza su 
mâxima expresiôn en la consc ienc i a de un limite infranqueable 
para toda situaciôn, limite que se me hace mâs consciente cuanto 
màs soy yo-mi s mo: "c ierto que me aprendo como origen cuando yo
soy yo-mi s mo, pero yo estoy determi nado en mi grgçedençia. Esta 
tiene sus posibi1idades, pero no contiens en si todas las posi­
bi 1 idades" (94).
La "histor icidad" como situaciôn limite no se agota, sin 
embargo, aqui. Asi , Jaspers nos sigue die iendo en su Kr ankhei.ts-
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9§§EbiEbi®* "...ünica y exclusivamente a mi enfermedad agradezco 
que me haya conseguido al menos un poco de juicio; sin ella 
hubiera sido un burro bobo...No tengo...una concepciôn del mundo 
exenta de contradicciones y, por el l o , no he conseguido adoptar 
una postura definitive y segura ante mi enfermedad. Sin embargo, 
bien puedo dec ir que me ha compensado y que he vivido d i as 
felices" (95). Y también: "Para mi mismo (...) la enfermedad fue 
un destino. Cômo la superé y no la superé al mismo tiempo mues- 
tra a un enfermo tal y como aparece en la época actual..." (96) 
En estas considérée iones jaspersianas sobre su enfermedad se 
pone de manif iesto la caracteristica que compléta la définie iôn 
de la determinaciôn "histôrica" de la Existencia como situaciôn
I
limite: la angostura, el limite impenetrable, pueden conver t i r-
se, al apropiarse de ellos, en la fuerza que hace despertar de 
pseudo-realidades que para el hombre normal ser i an évidentes, 
que hace for jar el propio destino. La enfermedad, en tanto 
experiencia del limite apropiada -hecha mia-, impele al hombre a 
buscar su propio destino en lucha con lo "normal", con lo "co- 
mün" (97). La enfermedad no produce ger se esta decisiôn, pero 
puede constituir su factor catalizador (98), pues la imperfec- 
ciôn del ser-enfermo le hace ver al hombre su carâcter de per- 
fectibi1idad; le muestra como, en efecto, no tiene todas las 
posibi1idades, pero, al mismo tiempo, le indica que guede tener- 
1 a s . Esto es lo que Jaspers llama en su Phiiosoghie determina- 
ciôn como profundidad del existir (Bestimmheit als liefe des 
Existierens), la determinac iôn, la angostura y el limite pueden 
convert irse en el modo de 1legar-a—s e r : "La determinaciôn, que
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parecia no ser mAs que resistencia y estrechez se convier te, en 
tanto que situaciôn limite, en la insondable profundidad de la 
manifestaciôn del existir mismo" (99); "Lo que como fundamento 
"histôr ico" se sumerge en lo insondable es, como situaciôn 
limite, lo que me limita y realiza" (100).
4.4.2.3.2.LA MUERTE ilQDi
El nefasto pronôst ico que tenian las bronquiec tas i as d i- 
f usas const i tue ionales -la muer te solia sobrevenir a los cuaren- 
ta afios- hi zo que Jaspers se preocupara y se ocupara en sus 
obras frecuentemente del tema de la muer t e . Sôlo una lucha 
diaria contra e l 1 a por medio de una compleja pauta de tratamien- 
to (101) h i zo posible que este sombrio pronôst ico no se cumplie- 
r a . "En realidad no rechazaba la preocupac iôn, fruto de taies 
pronôst icos, ni el pensamiento de la muer te q ue, aun arro jando 
una sombra sobre mi vida, no me paraiizaba" (102). Estas son las 
dos condic iones que Jaspers establece en su Philosophie para que 
la muer te adquiera el modo de situaciôn limite: no evi tarla a
todo trance, obrando como si no existiera, y no sent i r s e , al 
aceptar1 a , paraii zado por el 1 a , sino ver 1 a como otra prueba de 
la "historicidad" < Gesçhiçh t H ç h k e l t  ) de mi existencia empirica 
(Dasein), pues si no hubiera desapar ic iôn yo sôlo séria la 
duraciôn sin término y no ex ist ir i a realmente: "...en tanto que
la muer te no desempefîa para él otro papel que el de tener el 
cuidado de evitarla, la muer te no es para el hombre una situa­
ciôn limite" (103). "Si, en cambio, exlstlendo en la consc i enc i a
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histôr ica de mi existencia empirica como apar ienc i a en el tiem­
po, estoy seguro de que ella es apar ienc i a , pero apar ienc i a de 
mi posible Existencia, la exper iencia del término de todas las 
cosas se orienta hacia ese aspecto fenoménico de la existencia. 
El sufr imiento ante el fin se convierte en el cerc ioramiento de 
la Existencia" (104).
La muerte como situaciôn limite, es decir, hecha "histôri- 
ca", siempre es una muerte en concrete: o bien la muer te del
prôjimo o bien mi propia muerte. Cuando sobreviene la muerte de 
alguien a quien estoy intimamente unido, de alguien con quien 
estoy en Comunicac iôn existencial, su muerte, al reposar la 
Comunicac iôn existencial en un fundamento tan profundo, puede 
convertirse en una manifestaciôn més de esa Comunicac iôn y 
provocar un cambio en mi vivir, un salto (Sprung) que me hace 
sobrepasar mi existencia empirica anterior. Tal salto es como el 
nac imiento hacia una nueva vida y es, por tanto, uno de los 
modos en los que la muerte résulta acogida por la vida (der Tpd 
ist in das Leben aufgenpmmen) (105).
A pesar de que la muerte del prôjimo tiene un carâcter 
total y, por tanto, de verdadera situaciôn limite, la situaciôn 
limite por antonomasia sigue siendo mi muerte. Mi muer te como 
situaciôn limite se me hace consciente en dos momentos: en el
primero, me siento participe de una ilimitada voluntad de vivir, 
que me impele a hacerlo, al no considerarme nunca como algo 
terminado, como si la muer te no existiera; en el segundo, no 
puedo ya sustraerme a la muer te mediante el olvido, se me impone 
la consc ienc i a de que he de terminer y la consc ienc ia del ser
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(Bewugtseio des Seins) se vuelve una consciencia de mi mera 
existencia empirica. Sôlo una uniôn de ambos momentos puede 
conducir a la muer te como situaciôn limite: "Para el que existe
en la situaciôn limite la muer te no es ni prôxima ni extrada, ni 
amiga ni enemiga. Es ambas cosas en el movimiento mismo de sus 
formas contradictorias" (106). Cuando este pensamiento se abre 
pa s o , la muer te y la vida quedan unidos antinômicamente en la 
situaciôn limite existencial de la muer te ; tal uniôn antinômica 
es lo que Jaspers llama inmortalidad temporal perceptible 
( ÊiDOliEbEi zei triche Unsterbüçhkeit ) (107). Ante esta inmorta-
1idad temporal, la angust i a ante la no-existencia empirica vital 
<0Dgii ygr dem vitaien Niçhtdasein) queda minimizada ante la 
angustia del no-ser existencial < 0D9st existentielien 
Niçhtseins) (100).
4.4.2.3.3.EL SUFRIMIENIQ ILEIDENI
El sufr imiento es inevitable para el hombre. Este sufri- 
miento siempre es reduce i ôn (Einsçhrankung) de la existencia 
empirica y, por e s o , supone también una destrucc iôn parc ial 
s u y a . Entre los numerosos sufr imientos que no podemos por menos 
de sopor tar se encuentra la enfermedad: "Si la enfermedad es
crônica y, por tanto, un hecho insuperable para la propia exis­
tencia, la ac t i tud ante la enfermedad ose i1 a entre dos ex tremos: 
Puedo negar el ser-enfermo, oponerme a e 1lo como algo totaImente 
extrano : yo no soy eso, eso no me per tenece. En esta postura hay 
siempre una tendenc i a a e 1imi nar la enfermedad por màs que esto
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sea imposible, intentando vivir como si la enfermedad no exis­
tiera. 0 puedo ident if icar la enfermedad, en su ineludible 
factidad, commigo mismo como fenomenalidad temporal : yo estoy
enfermo. El ser-enfermo es, en este ültimo caso, un elemento 
const i tut ivo de mi esencia. Mis vivencias son inseparables de 
este estar-enfermo; gracias a la enfermedad tengo experiencias 
de las que no quisiera prescindir (...) Yo quiero estar enfermo, 
pertenece a mi esencia el que lo quiera.
Ambas postures son en su rigidez falsas. Pero inevi tablemente se 
tocan alguna vez ambos extremes en la lucha por la aceptac iôn de 
la enfermedad. Esta "aceptaciôn" es, en definitive, una tarea 
insoluble. No es posible en estado puro. Siempre hay algo que no 
casa. La fini tud del hombre, su radical dependenc i a , se le hace 
al enfermo no sôlo mAs consciente que al sano, sino también 
cualitativamente distinta. No puede abandoneese un sôlo dia a si 
mismo como existencia empirica" (109).
Las dos formas de la aceptac iôn del sufr imiento de la 
enfermedad -la negaciôn y la afirmaciôn- puestos de manif iesto 
en este texto de su Krankhei.tsgesçhiçhte estén présentes también 
en su Philosgghie cuando Jaspers trata el tema de la apropiaciôn 
del sufr imiento (Aneignen des Leidens). Aqui Jaspers distingue 
entre apropiaciôn pasiva: ante la imposibi1idad de eludir el
sufrimiento me 1imi to a gozar de la existencia empirica cuando 
me lo permits la ausenc i a del mismo, obrando como si este sufr i- 
miento no existiera; y activa: el individuo, al no eludir el
sufr imiento, cobra consc ienc i a de si mismo y lo combate o sopor- 
ta esto i camente hasta que perece ante él (110).
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De la misma forma que con la enfermedad, una verdadera 
apropiaciôn del sufr imiento tiene que contener ambas posturas 
antinômicas, sôlo asi puede desvelarse la posible Existencia en 
la situaciôn limite del sufr imiento: "A partir de la ac t i tud
ante el suf r imiento en la polar idad de la resignac iôn activa y 
e#siya, se eleva la posible existencia en la situaciôn limite a 
la exper ienc i a de saberse una con la Trascendenc i a en un origen, 
que es pensado en la situaciôn limite del ser" (111).
El sufr imiento sôlo es situaciôn limite cuando lo considero 
inevitable. Cuando lucho contra él con el conveneimiento utôpico 
de que llegarâ algün dia que desaparezca de la faz de la tierra, 
lo pierdo como situaciôn limite. Pe r o , ademAs, si el sufr imiento 
desapareciera alguna v e z , con él se perder i a también la felici­
dad , pues la felic idad debe ser cuest ionada para q u e , después de 
restablecida, se convierta en verdadera felicidad. Sôlo bajo 
este presupuesto se comprends la frase de Jaspers: "El h ombre,
que es mAs fAc iImente él mismo en la desdicha que en la felici­
dad, tiene paradô j icamente que atreyerse a ser fe%iz" (112).
4.4.2.3.4.LA LUÇHA IKAMPFT
La enfermedad, para Jaspers, no estA contrapuesta al hombre 
como algo que pueda ser d e l imi tado sin problema. Frente a la 
enfermedad - o , mejor, con e l 1 a- Jaspers d e b iô entablar un com­
bate diario para llegar a ser verdaderamente él mismo en una 
lucha que él describe como la de alguien que tiene que vivir 
continuamente con un vaso de agua lleno hasta los bordes, atento
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de que no se derrame ni una sola gota (113).
La lucha de Jaspers con la enfermedad puede dividirse en 
dos modos fondamentales: el primero vendria dadd por la lucha
por la propia existencia corporal mediante 1 as adecuadas medidas 
higiénicas y el pertinente tratamiento (114); en este modo de 
lucha todo queda supedi tado al cuidado de la existencia empiri­
ca. El segundo supone el riesgo por encontrar su mismidad
(Seibst) por medio de su enfermedad, aun a despecho de la propia
existencia empirica. Se patent i za en la lucha por la actividad 
interior, en la lucha por la limitaciôn del tratamiento médico y 
en la lucha por encontrar su propio cami no para integrar la 
enfermedad en la vida: "Sôlo poco a poco me di cuenta de lo que
era superflue y p e l igroso. La exacta apreciaciôn de los distin- 
tos métodos fue el resu1tado de una lucha por 1iberarme de la 
forma autor i tar ia de la ciencia del médico" (115). Esta lucha 
sôlo es posible si se produce una so 1idar idad que suponga tanto 
en el enfermo como en el médico la posibi1idad de la Existencia 
<gxistenz) (116).
El segundo modo de lucha no tiene lugar meramente en la 
relaciôn del médico y el enfermo, si no también dentro del propio 
individuo enfermo, pues todo proceso de llegar a ser-si-mismo - 
y, por supuesto, si este proceso incluye una enfermedad- es un 
combate consigo mismo: "La büsqueda del propio camino (del
enfermo) es tarea de toda la vida. Abandonarse o hund i rse ante
la imprévisible enfermedad, no dist inguir con prec isiôn entre 
estados sanos y enfermes y olvidarse orgullosamente de la dolen- 
cia, son aIgunos de los peligros ante los que se puede sucumbir.
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La enf ermedad no acarrea, como, por e jemp1o , la mut ilac iôn de un 
miembro, el impedimento mecAnico por un ünico defecto, si no que 
se incorpora en el mismo proceso vital» deb i1i tAndolo consti­
tue ionalmente , pero sin que esto signifique necesar i amente una 
1imi tac iôn de la persona 1idad" (117).
Los dos modos de lucha contra (o con) su propia enfermedad 
de los que Jaspers hace mèneiôn en la KcëOkheitsgesçhiçhte 
quedaron p 1asmados en su obra filosôfica, donde alcanzaron toda 
su profundidad y significado. Antes de continuer, hay que re- 
seriar que la lucha como situaciôn limite -de la misma forma que 
la culpa, como veremos mAs adelante- tienen un rasgo peculiar; 
ambas son activas, sôlo las produzco actuando. Sin embargo, la 
muer te y el sufr i miento son dos situaciones limites pasivas que 
existen sin colaborac iôn activa por mi parte. A pesar de e l l o , 
tanto la lucha como la culpa siguen siendo situaciones limites 
inevitables, porque yo no puedo ser de hecho sin que ellas me 
determi nen (110).
Jaspers distingue, de igual forma que en la lucha con la 
enfermedad, dos tipos de lucha en la eluc idac iôn de las situa­
ciones limites; la lucha por la existencia empirica (Kamgf um 
Dasein) y la lucha por la Existencia (Kamgf um Existenz). La 
primera, llevada a cabo por todo ser viviente, bien pasiva o 
bien activamente mediante el désarroilo y la expansiôn, tiene 
una antinomia bAsica: de un 1 a d o , mi existencia empirica sôlo se 
preocupa de si misma, desp1azando a los otros en esta lucha, tal 
y como los otros me desplazan a mi; pero, al mismo tiempo, 
también es verdadero lo contrario; sôlo con la ayuda de los
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otros puede mi exlstencia empirica salir adelante <119). Aunque 
para el entendimiento <yerstand> parece ineludible elegir entre 
una de las dos, la lucha sdlo deviene situacidn limite una vez 
que se ha realizado la sintesis antinômica de ambos extremes.
La lucha por la Existencia puede ser realizada por el 
individuo singular o en compaftia de aquellos con los que se esté 
unido en Comunicacidn existencial. En ambos cases "...los hom- 
bres se arriesgan a ponerse en cuestiôn mutuamente, para remon- 
tarse a su origen mediante una implacable transparencia que les 
hace ser verdaderos. Esta lucha e s , en la fenomenalidad de la 
Existencia, una condic idn para su realizac idn, 1legando sin
violencia, pero tampoco sin miramientos, hasta el fondo de la 
Existencia" <120). Dado que la Existencia sdlo puede reali zarse 
en Comunicaciôn y que ésta sôlo se da en si tuac iones que permu- 
tan constantemente, la aprehensiôn mutua de Existencia y Exis­
tencia no puede ser sino un instante pasajero en esta lucha 
amorosa <1iebender Kam g f ). En esta lucha no hay violencia, ni 
victoria o derrota de aIguno de los que toman parte; victor ia o 
derrota son comunes para los dos: "La victoria no se consigue
por superioridad, sino por virtud de la conquista comün en el 
manifesterse. La derrota no se produce por carenc i a de fuerza, 
sino por hurtarse y esconderse al no estar dispuesto a sufrir la 
crisis del querer propio y ajeno" <121). Como toda si tuac idn 
limite, esta lucha también tiene antinomies: no puedo realizar
la Comunicacidn sôlo mediante la rac ionalidad de los argumentos, 
pero tampoco sin elle; no puedo lograr1 a si me propongo por meta 
una soluciôn definitive para todos, pero tampoco sin determiner
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en cada caso una finalidad, teniendo siempre en cuenta que la 
meta debe ser "histôrica" para cada individuo (128).
4.4.2.3.5.LA ÇULPA (SÇHULD)
La culpa resume la esencia de la carga antinômica de toda 
la Existencia. Ella es la expresiôn de la suma de lo rac ional y 
lo irracional, el bien y el mal, la necesidad y la libertad.
La enf ermedad tampoco estuvo ausente en la conf igurac iôn de 
la s i tuac iôn limite de la culpa. A este respecto, Jaspers nos 
dice en relac iôn al trato con ella: "Se trata de decidir entre
vivir para la enfermedad y orientarlo todo en la vida a fin de 
conseguir el màximo de salud fisica —o también intentar dominar 
la enfermedad mediante el tratamiento, lo que conduce en defini- 
tiva a darla primacia- o arriesgar algo en relaciôn con la salud 
aun cuando esto suponga danos y perjuicios. Séria tan insensato 
dejarse encadenar por la enfermedad de forma hipocondriaca, como 
olvidarse a 11ivamente de ella.
Pero detràs de esta elecciôn se escond i a otra. Ante mi voluntad 
de vivir como enfermo, tuve dos posibi1idades: la de v o 1 ver a
casa de mis padres, cuidar alli de mi salud, no desear nada en 
el mundo, ni rend i r nada, y ocuparme sin compromises de cultivar 
mis caprichos inte1ectua 1 es ; o marchar con mi enfermedad en 
medio de los hombres y presentarme al mundo. A causa de la 
dec isiôn por la ültima posibi1idad, tuve que sobrellevar en 1 as 
si tuac iones malas las consecuencias humiliantes que trajo consi-
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go la enfermedad. Fue inevitable el que, a pesar de los momentos 
de abatimiento, de la fiebre, de las anomalias de la secreciôn y 
del estado corporal que dejaba muchas veces que desear, tuviese 
que actuar primero como estudiante, màs tarde en las clinicas y, 
f inaImente, en mis prop i as clases, sesi ones y conferencias. En 
estas ocasiones rend i a con frecuenc ia bajo mi propio nivel, 
pensaba mecAnicamente, era torpe, necesi taba màs a menudo que de 
ordinario sentarme a cada instante. Algunos, ante las irregula- 
ridades de mis interveneiones, no sab1 an de fijo que juicio 
emitir sobre mi. Se me podia considerar como un mentecato y un 
psicôpata nervioso, o como un hombre enérgico, imperturbable y 
tranquilo. Incluso entre los que estaban bien dispuestos para 
conmigo, las antipatias alternaban con la simpatias" (123).
Una idea destaca en el texto citado: el enfermo del tipo de 
Jaspers no puede considerarse separado de su propia enfermedad, 
al modo de un ser perfecto y acabado al que se le hubieran
anadido, debido a la fatalidad de los hados, una ser ie de limi­
tée iones; esto es, no puede objetivar su enfermedad fuera de si.
Si pensamos de nuevo en la "histor ic idad" como si tuac iôn limite,
»
no nos costarà trabajo llegar a entender como "el cuerpo ( Lei^b ) 
propio no es algo que yo tengo, sino algo que me hace ser lo que 
soy" (124). De igual forma, concebir la enfermedad como problème 
extrano a mi esencia, significa, 1 imiter la comprensiôn de 1 as 
posibi1idades de la enfermedad, pues la enfermedad (el mal) sôlo
es en la medida en que es uno conmigo. Asi, citando a Gabriel
Marcel, podriamos d e c ir que cuanto màs me atane una enfermedad, 
tanto màs arb i trar iamente actüo si la c o loco como extrana a mi.
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La integridad previa de mi ser es una ilus iôn (125).
El hombre enfermo percibe, asi, con mayor nitidez que el 
sano, la uniôn entre el bien y el mal. Y se da cuenta porque 
sôlo puede obrar en el mundo de los sanos (ratiq, bien) si asume 
su enfermedad (irracionalidad, mal). Su actuar es siempre una 
uniôn de bien y mal, o un bien que tiene que pasar 
necesarlamente por el mal para ser bien. Tal uniôn antinômica es 
lo que généra la culpa como si tuac iôn limite, que como tal va 
siempre unida al riesgo y a la libertad. El enfermo se ve forza­
do a arriesgar su resto de salud para poder ganarse, y este 
riesgo es una dec isiôn libre, pero ademàs, en tanto fuerza de la 
Existencia, es también necesar i a , pues no puede no elegirlo si 
quiere rea1 mente "ex istir". La fuerza de la carga antinômica de 
la si tuac iôn limite de la culpa podria quedar resumida en el 
conocido lema de Fichte y Nietzsche que Jaspers hace también 
suyo; "Llega a ser el que eres" (Werde^ was du bist).
La culpa -nos dice Jaspers en su PhiIgsoph^e- viene dada 
por el hecho de que toda acc iôn origina consecuenc i as y proviens 
de mot ivac iones que su autor no puede llegar a sospechar (126). 
La pureza de la Existencia no puede des 1igarse del cieno del 
mundo, ya que sôlo en el mundo puede hacerse realidad en tanto 
acc iôn c o n junta con otros; "No entrar en el mundo équivale a 
negarse a 1 as ex igenci as de la realidad que, como oscuro reque- 
r imiento, se dirige a mi, para que me arriesgue y expérimente lo 
que de ello se derive" (127). La culpa como s i tuac iôn limite 
surge cuando el sujeto se siente responsable de esta antinomia 
de su esencia y asume su tensiôn: "En la si tuac iôn limite (el
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hombre) se siente responsable de su acciôn. La responsabi1idad 
significa la disposic iôn a tomar la culpa sobre si. Por su 
virtud, la Existencia, en su fenomenalidad, se encuentra bajo 
una presiôn insoslayable" (128). El asumir esta responsabi1idad 
signifies aceptar que "el yo que filosofa es ese y no otro: el
que esté o no esté sano" (129).
4.4.2.3.6. LA SHUAÇ1QN LIMITE Dg L0 INÇERTIDUMBRg DE TODA 
iïliîiNQia idPIBlÇA ï Di L8 :HISIQRIÇIDAD: DE LO REAL 
EN GENERAL
Depués de analizar la existencia empirica individual, Jas­
pers llega a las caracter isticas générales que definen la exis­
tencia empirica del mundo en general : en primer lugar, la es-
tructura antinômica de la realidad empirica, que nos indica que 
sôlo puede haber soluciones fini tas -"histôricas"- y que todo lo 
valioso esté ligado a lo negativo (la libertad a la dependenc i a , 
la comunicaciôn a la soledad, la consc ienc i a "histôrica” a la 
verdad de lo general y mi posible Existencia a mi misma existen­
cia empirica) (130). En segundo lugar, su misma "h istor ic idad" 
(Gsschichtl^i^chkeit) , pues el nexo de uniôn entre la Existencia 
y la "histor ic idad" de la existencia empirica es vélido también 
para la Existencia y la Trascendencla. Par eso, no hay Existen­
cia sin existencia empirica, ya que no existe la libertad pura, 
ni tampoco hay Trascendencia sin realidad empirica, puesto que 
si la Trascendenc i a fuera sin mundo yo perder i a las si tuac iones 
limites y la Trascendencia séria un mero vac io (131).
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A pesar de acabar su expos ic iôn de la Existencia de forma 
genera 1i zadora, el que la a c 1arac iôn de la existencia esté 
refer ida a lo individual, a lo especifico, a lo excepc iona1 - 
hasta el ex tremo de que se ref i ere a la excepc i ôn (el hombre 
enfermo) dentro de la excepc iôn (el hombre)- hace que su condi- 
c iôn de verdad quede permanentemente en entredicho. Jaspers sabe 
de estas dudas y ante los cond ic ionantes derivados de la "histo­
ric! d ad" y del carécter antinômico que imp iden cualquier saber 
(Wissen) sobre la Existencia, él afirma que esto no qui ta para 
que pueda haber una "certeza" (Gewi,(îheit) sobre ella. Esta 
certeza de espec i a les rasgos es lo que Jaspers conoce por "cons- 
c ienc i a absoluta" (absolûtes Bewugtsein): "Asi como la conscien- 
c i a no es objeto, sino saber sobre el objeto, la consc ienc ia 
absoluta no es el ser de la Existencia, sino su certeza, no la 
verdadera r ea1idad, sino su reflejo" (132). Asi, pues, la verdad 
ültima sobre la Existencia sôlo puede ser "histôrica".
4.5.LA ÇOMUNIÇAÇION
Hemos descri to en las péginas anter iores cômo sôlo soy y o , 
mi-mismo, Existencia -digase como se quiera- cuando, a partir de 
la excepc i ôn y la reflex iôn, 1 lego desde el origen (Ursprung) a 
mi como si yo fuera un regalo para mi m i s m o . Esta necesidad de 
llegar a ser s i-mi smo desde el fondo originario del propio ser, 
por med i o de una elecciôn a la vez necesar i a y libre, no signi­
fies que dicha rea1i zac i ôn pueda 1levarse a cabo en so 1i tar io. 
Esta tentac iôn lue ifer ina sôlo dura un momento, pues, de forma
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anâloga a la necesidad de la existencia empirica (Qései^n) a 
existir en el mundo y, concretamente, en intercambio con los 
demés seres empir icos, la Existencia (Existenz) sôlo puede rea- 
1 i zarse en Comunicaciôn (Kommumkati^gn) con otra Existencia. 
Habida cuenta de estas razones, no es de extrafîar que la Comuni­
caciôn, a partir de la PhiIgsqphie, se convirtiera, como ban 
senalado numerosos autores (133), en el concepto central sobre 
el que gira el resto de su filosofia.
4.5.I.LÔS EUENIES DE L8 lEOBiQ BE LA GQQUWiÇAGlQN JAgPERglANAi 
LA EXPERIENÇIA QE 2ASPERS ÇQMQ MgDIGQ Y ENFERMO Y LA 
BiLÔQIQN MEDIÇQzENFERMQ
Las exper ienc ias en que hunde sus raices la tendencia de 
Jaspers hacia la Comunicaciôn son numerosas. Al respecto, se han 
senalado f recuentemente las largas horas de soledad pasadas en 
las costas de la zona de Oldenburg durante su juventud, la
relaciôn con su esposa Gertrud (134), la amistad con su cunado 
Ernst Mayer (135), la admiraciôn por Max Weber (136), etc. Sin 
embargo, también résulta bastante évidente, aunque hasta la
fecha haya sido escasamente reseôado, que otra de las fuentes de 
su Comunicaciôn, y no precisamente de las menos significatives, 
fue la relaciôn médico-enfermo, de la que Jaspers fue sujeto 
privilegiado, pues conjuntaba en su persona tanto el uno oomo el 
otro.
Tal y como hemos mostrado anter iormente, Jaspers utilizô
las etapas de la relaciôn médico-enfermo para clarificar los
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limites de la orientaciôn intramundana. Pero la importancia de 
estas etapas no se agota ah i; e l 1 as fueron también el eslabôn de 
uniôn entre la exper ienc i a directs de Jaspers como méd ico y como 
enfermo y la d e l imi tac iôn de las etapas de la Comunicaciôn de su 
reflexiôn filosôfica.
A través del trato con sus méd icos, Jaspers aprendiô, 
primero, a valorar la importancia capital de la Comunicaciôn: 
"Existen dos elementos para juzgar a un méd ico: sus conoc imien-
tos méd icos, fruto del entorno cientifico en el que vive y 
determinados por las tearias que en ese momento se consideran 
indiscutibles, y la categor ia de su personalidad Humana" (137). 
Este trato también le permitiô, en segundo lugar, no sôlo apre- 
c i ar en su vali a la med ici na cientifica, sino también ser cons­
ciente de sus 1i mi tac iones: "Yo debo mucho a la med ic i na cienti- 
fica, ante todo por el diagnôstico de mi enfermedad y la inter- 
pretac iôn de sus diverses sintomas (...) El enfermo que refle­
xions tiene que hacer f rente al médico; no debe 1imi tarse sim- 
plemente a obedecer. Si el paciente reflexiona conjuntamente con 
el méd i c o , tiene que comprender y reconocer los limites de todo 
conoc imiento cientif ico y no exigir imposibles de cuya no rea1i- 
zac iôn llega a echar la culpa a la medician y a los méd icos"
(138). Su propia exper i enc i a como enfermo también le mostrô que 
los limites de la med ic i na c ient ifica no sôlo alcanzaban a los 
estadios de la visiôn del enfermo como cuerpo (Lei_b) y como vida 
(Leben) por parte del méd ico, también comprendi an la etapa de 
consideraciôn de 1 enfermo como ser rac ional (Vernunftwesen), 
pues en este paso, en el que el médico trata al enfermo de forma
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rac ional, comunicàndo le los hal lazgos de su enferm'edad y la 
inter pretac iôn de los mistnos, el enfermo puede angust iarse ante 
el no-domi nio de su enfermedad y el méd ico, ante la realidad de 
la relatividad de su saber en ültima instancia» puede recurrir a 
una mera relaciôn autor i tar ia, amparéndose en lo que Jaspers 
llama supersticiôn c ient ifica. Ante esto -nos dice Jaspers en su 
Krankheitsgesçhiçhtg- "el enfermo debe criticar también su pro­
pia conducta. Deja de ser un paciente razonable si, presa de 
preocupac iones y angust i a s , pretende agarrar se al engafioso asi- 
dero de la autoridad del méd ico. Sôlo estando libre de temor 
podré esperar realmente del médico un tratamiento adecuado"
(139). "La actuac iôn de los méd icos esté inevitablemente unida a 
los esquemas de la época e incluso de la moda. Ut al igu^d fi.§t, 
es preciso hacer; el hablar sôlo sirve para tranqui1i z ar, ocul- 
tar, distraer, amonestar. Por eso, el paciente tiene que luchar 
contra prescripciones i nnecesar i a s , hasta que el méd ico prudente 
se convenza de que el enfermo no quiere, en cualquier circuns- 
tancia y de cualquier manera, un tratamiento, sino que desea ser 
observado para que en los momentos en que realmente sea practi­
cable un tratamiento rac ionaImente eficaz, se le aplique" (140).
Si estas carenc ias de la med ic ina cient1fico-natura l fueron 
vividas por el mismo Jaspers en tanto enfermo, su exper ienc i a 
como méd ico psiquiatra también le hizo ser consciente de las 
i nsuf ici enc i as de la medicina cientifico-espirituai para la que 
el enfermo, como suma de cuerpo y psique, acaba convirtiéndose 
en un simple objeto de la yerstehende Psychologie.
Como resultado, se produjo en su énimo la voluntad de
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superar todas estas 1imitaciones de la relaciôn medico-enfermo 
mediante la Comunicaciôn existencial (existentielle Kommunika- 
tion): "Puede que el'enfermo crônico exper imente una cierta
animosidad por parte del méd ico cuando se opone a sus esquemas, 
cuando le exige avenirse a un diâlogo en vez de prescribir 
irreflex ivamente. Entonces el enfermo, si quiere evi tar esa 
hostilidad sin prescindir de aquel médico, debe decirse: no sôlo 
tiene él que tratarme a m i ,  también yo debo tratarle a él" 
(141). Este mutuo tratamiento entre el médico y el enfermo 
resume en palabras senc ill as la esencia de la Comunicaciôn 
existencial, la camaraderia de dos libertades, de dos Existen- 
c i as puestas f rente a f rente como méd ico y enfermo.
Es imposible establecer una Comunicaciôn existencial con 
todos los médicos (o con todos los enfermos), pues cuanto mayor 
es la ex igenc ia de la relaciôn, menor es el nümero de los que 
acceden a ella. De h e cho, Jaspers, entre todos sus médicos 
(Scheer, Fraenkel, Baumler, Waldvogel), sôlo parece haberse 
acercado a una verdadera Comunicaciôn existencial con Albert 
Fraenkel: "En Fraenkel no encontré solamente un méd ico benefac­
tor para mi vida. Su modo de ser se convirtiô para mi en la 
exper ienc i a fundamental del ser-médico en su més al ta expresiôn, 
en la encarnac iôn protot ipica de 1 médico. En el trato con cada 
uno de sus pacientes poseia, en mi opiniôn, una capac idad insos- 
pechada de acomodac iôn. Sacrificando su propio yo se ponia en el 
lugar del otro como si viviera realmente en é l , pero con la 
venta j a de una inteligenc i a clara y realista que le abria pers­
pectives més amp 1i as que 1 as que se ofrecian al enfermo sujeto
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de su atenclôn. Era capaz de entrar dentro del mundo de cada uno 
de sus pacientes con sus necesidades, valorac iones y ob jet ivos 
propios, como si é l , por un instante, fuese totalmente uno con 
el enfermo" (142). "Concebia de una manera amp lia su tarea 
médica. Le ipteresaba el hombre en su c o n junto, dado que en la 
vida de un enfermo crônico, positiva o negativamente, todo tiene 
relaciôn con su enfermedad" (143). "Fue un verdadero médico, 
pues no decepcionô nunca mi deseo de saber, aceptô toda dis- 
cusiôn y supo tratarme no sôlo de forma c ientifica, sino como un 
hombre en su c o n junto, teniendo en cuenta siempre, ademàs, mis 
peculiaridades. Tuviese o no razôn en algün caso concreto, siem­
pre me orienté por caminos que me resultaron beneficiosos.
Me ensenô a compor tarme como sano estando enfermo. Me d io cons­
tantemente la confianza y el énimo necesar io para, a pesar de 
todo, intentar rendir todo lo posible. En nuestras conversac io­
nes diarias, sostenidas en mayo de 1901, se operaron todas las 
transformaciones en mi interior que posteriormente fueron echan- 
do raices filosôficas. Me explicô cômo ténia que compor tarme 
frente los médicos y, por lo tanto, también f rente a é l ; cômo no 
desesperar cuando me encontraba mal cbrporaImente; cômo no de- 
jarme intimidar por la sociedad ni por sus ex igenc i a s , sino 
medir el mérito de mi trabajo por lo que realmente p u edo; que no 
debia considerarme enfermo, sino, una vez hubiera aprendido a 
dominar las medidas h igiénicas, 1levar una vida con consc ienc i a
de sano" (144).
De la lectura de estos textos se desprenden las très carac- 
ter1st icas bésicas de los niveles méximos de la relaciôn entre
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m é d ico y enfermo (aunque hay que tener en cuenta el caso espe­
cial que supone el tipo de enfermo al que los textos se refieren 
-enfermo crônico y sin posibi1idades de curaciôn def i ni t iva-, no 
por ello deja de ser una figura protot ipica );
a) El méd ico debe sumergirse en la amplitud del mundo del
enfermo, debe ser uno con é l , sacr if icar su propio y o .
Al ponerse de esta forma en el lugar del otro, surgen
de inmediato nuevas ope iones que el enfermo, al estar 
ofuscado por su enfermedad, no puede ver, y que al 
méd ico situado "fuera" del enfermo le pasar1 an por 
alto.
ta) El méd i co debe dir igirse al hombre en su totalidad
(QÊDzer Mgnsçh). Cualquier terap i a que no tuviera en
cuenta todos los aspectos de la personalidad y del 
entorno del enfermo crônico estarla condenada a ser 
siempre incomplets, 
c) Por ultimo, y sobre todo, el méd i co debe ser maestro 
para el enfermo: debe ensenar al enfermo a compor tarse 
como si estuviera sano y a sacar el mâximo provecho de 
su resto de salud, y también, aunque parezca extrano, 
cômo compor tarse ante los médicos para ev i tar quedar 
reduc i do a mera naturaleza enferma.
Pero este proceso estar i a incomplets si el enfermo no
fuese también un maestro para el méd i c o : el enfermo
debe moldear la terap i a de 1 méd ico para sacar de ella 
el méximo fruto en relaciôn a su enfermedad con la 
minima pérdida de posibi1idades con respecto a su
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vida. Sôlo asi enseRaré, a su v ez, al méd ico, hacién- 
dole ver la relatividad de su saber.
Si tenemos en cuenta que la Comunicaciôn existencial (exis- 
tentielle Kommunikation) gira en su filosofia en torno a las 
nociones de ser-con (yo sôlo no puedo encontrar lo verdadero, yo 
no puedo llegar a ser yo-mismo si el otro no es también si- 
mi smo , para ser yo tengo que tomar sobre mi el destino del 
otro), de validez de la Comunicaciôn en tanto me comprometo por 
entero y exijo del otro un compromise similar, y de estableci- 
miento de la Comunicaciôn como un proceso "histôr ico" (ge- 
sçhiçht1içh) de lucha amorosa (liebender Kamgf) entre dos Exis- 
tencias, se comprenderé la importancia de la exper ienc ia jasper- 
siana con respecto a la relaciôn médico-enfermo para con la 
definitive configuraciôn de la Comunicaciôn existencial, pues 
los très puntos que caracter izan el grado més perfecto de la 
relaciôn méd i co-enf ermo vuelven a surgir en prime»- piano -ya con 
un ropaje plenamente filosôfico, como acabamos de poner de 
manifiesto- en la aclarac iôn de la Comunicaciôn existencial.
De esta forma, la exper ienc i a de Jaspers como enfermo con 
sus médicos y como médico con sus enfermos cristalizô, primero, 
en las etapas de la relaciôn medico-enfermo ya descr i tas:
I. Consideraciôn del enfermo como cuerpo
II. Consideraciôn del enfermo como vida
III. Considerac iôn del enfermo como ente rac iona1
IV. Considerac iôn del enfermo como c onjunto de cuerpo y
psique
V. Comunicaciôn existencial /
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y, en segundo lugar, en las formas de la Comunicaciôn como tal:
I. Comunicaciôn de la existencia empirica
1.1 Comunicaciôn de la existencia empirica ingenua
1.2 Comunicaciôn de la consc iencia en general
1.3 Comunicaciôn del espiritu
II. Comunicaciôn existencial.
El paraleli smo entre ambas résulta muy claro;
Relaciôn medico—enfermo Formas de la Comunicaciôn




Una vez que hemos arrojado algo de luz sobre una de las 
fuentes, qui zé la principal, de la teoria de la Comunicaciôn de 
Jaspers, tenemos los elementos de juicio suficientes para poder 
adentrarnos en la irresoluble pregunta jaspersiana: ipor qué hay 
Comunicaciôn?, ipor qué no soy yo sôlo?
4.5.2.LAS FORMAS DE LA ÇOMUNIÇAÇION
El tema de la Comunicaciôn se encuentra en todos los pensa- 
dores de la filosofia de la Existencia, desde Kierkegaard a 
Marcel. Qui zé la razôn para ello se deba a 1 as corr ientes de 
pensamiento que influyeron, en mayor o menor medida, sobre todos 
ellos: Nietzsche» la fenomenologia, la Begegnungsghilgsophie,
etc. Pero, de entre ellos, sôlo Jaspers dota a la Comunicaciôn 
de un carAc ter de centralidad en su diseurso filosôfico <145).
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De la misma forma que en la etapas de la relaciôn médico— 
enfermo, Jaspers sitüa también aqui la naturaleza en cuanto tal 
dentro del âmbito de la Comunicaciôn y distingue dos formas 
bésicas en ella: la Comunicaciôn de la existencia empirica
<Daseinskgmmunikation) y la Comunicaciôn existencial <existen- 
tielle Kgmmunikation).
4.5.2.1.LA ÇOMUNIÇAÇION Qg ÇA EXISIENÇIA EMPIRICA iDASgiNSKQM- 
MUNIKATIONl
La Comunicaciôn de la existencia empirica en su primer y 
més senc i1lo nivel, la Comunicaciôn de la existencia empirica 
ingenua <Kgmmunikation des naiyen Dageins) esté exenta de com- 
p 1icaciones. En ella el hombre no se pregunta todavîa por su 
ser, no ha adquirido consc ienc i a de si: "En la existencia empi­
rica ingenua yo hago lo que hacen todos, creo lo que todos 
creen, pienso como todos piensan" (146). En este primer estadio 
no puede hablarse todavia, en sent ido estricto, de Comunicaciôn, 
pues el s i-mi smo esté meramente diluido en la comunidad (147),
Ante esta existencia rutinaria, el hombre da un sa 1 to 
cuando se opone (siçh gegenüberste11e n ) tanto a los otros como 
al mundo. Surge, asi, el segundo estadio de la relaciôn inter- 
humana: la Comunicaciôn de la consc ienc i a en general (Kgmmunika-
tign des Bewugtseins überhaugt). "Este salto esté unido a la 
evolue iôn del claro gensamientg lôgiçg, impositivo y vélido 
uni versaImente, en el que el mundo, antes meramente quimér ico, 
cristaliza en objetos y regularidades determinadas, fijas y
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f Ac iImente reconocibles" (148).
Pueden darse dos tipos de relaciôn con el otro a este 
nivel. En primer lugar, una Comunicaciôn de yo a yo basada en la 
comprensiôn comün de una cosa u objeto (gemei.nsemes Verstehen 
elner Qbjektiyen Saghe). Este tipo de relaciôn da lugar a Co- 
municaciones impersonales en 1 as que todos los yo son intercam- 
biables (149). En segundo lugar, la Comunicaciôn del yo diferen- 
ciado (igsgelostes içh) con todo otro yo como cosa (iedes andere 
içh §is Sache); aqui no se reconoce al otro un rango similar al 
m i o , sino que queda conver t ido en un mero objeto al que se puede 
manejar y tratar segün finalidades que él ignora y que sôlo para 
mi son comprensibles y vAlidas (150).
En estos ültimos tipos de Comunicaciôn yo sôlo soy entend i- 
miento (Verstand) de una consc ienc ia en general <Bewu&tsein 
ÿberhaugt). Pero la ratig, aun siendo necesar i a para ser yo- 
mismo, no basta para llegar a serlo. Surge, a si, la necesidad de 
un tercer nivel de Comunicaciôn dentro de la Comunicaciôn de la 
existencia empirica: la Comunicaciôn ideal o del espiritu (Kgm-
0yDik§ti5D des Geistes), en la cual una idea mantenida en comün 
con otros hombres da lugar a una Comunicaciôn sustanc i al (ge- 
béitygile Kgmmunikatign) entre ellos, y ésta, a su v e z , a Comu- 
nicac iones concretas -fami lia, profesiôn, estado, sociedad, 
universidad, etc.- (151). La sociedad y el estado, en Jaspers, 
no son, pues, meras estructuras ineludibles para el hombre, como 
afirma Marcel, son también i nstanc i as necesar i as para el surg i- 
miento de una Existencia autént ica. Esto no quiere dec ir que 
Jaspers no sea consciente de los maies que la sociedad y el
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estado moderno han acarreado consigo -fue uno de los primeros, 
incluso, en denunc iar la impersona1izaciôn de la sociedad tecno- 
lôgica (152)-, sino que no puede concebir niveles més perfectos 
de Comunicaciôn més que no sustrayéndose a las Comunicaciones 
objetivas. Ademés, como la sociedad y el estado nunca llegan a 
ser un entorno satisfactorio para el individuo, provocan en él 
la necesidad de buscar nuevas formas de relaciôn y Comunicaciôn 
que le hagan, por fin, llegar a ser-si-mismo; "Como suelo, como 
cuerpo o como estimulo, la sociedad es para el hombre çgnditig 
sine gua non de su vida autént ica" (153)
4.5.2.2.LA ÇQMUNIÇAÇIQN EXlgTENÇlAL (EXIgTENIIELLE KOMMUNIKA- 
IlQNl
4.5.2.2.1.LA INSUFIÇlENÇiô DE LA ÇOMUNIÇAÇION NO EXISIENÇIAL
Asi, pues, este hombre, deseoso de autenticidad, a pesar de 
la fundamental importancia, su existentielle Reieyanz, de la 
Comunicaciôn objetiva, no podré por menos de perc ibir la insa- 
tisfacciôn de toda Comunicaciôn no existencial. La experimenta- 
ciôn de esta insatisfacciôn es el origen del desvelamiento de la 
Existencia en la Comunicaciôn. En primer lugar, la insatisfac- 
ciôn (Ungenügen) se refiere a la Comunicaciôn de la existencia 
empirica ingenua; un hombre no es tal solamente por nacimiento y 
por herencia; para serlo necesi ta también asumir una trad ic iôn 
que le hace ir més allé de lo meramente heredado (154). En 
segundo lugar, la insatisfacciôn alcanza al nivel de la cons-
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c ienc i a en general; el hombre expérimenta el malestar de sentir 
su yo como un yo intercambiable, de ser sôlo cualquiera. En 
tercer lugar, la insatisfacciôn afec ta a la comunicaciôn del 
espiritu; la sociedad siempre acaba desilusionando al sujeto, 
bien porque le oprima en una ob jet ividad compacta, bien porque 
el marco vital ofertado no sea el adecuado a su personalidad. 
Ante todas estas i nsuf ic i enc ias, una vez que el hombre se ha 
quedado solo con su y o , se da cuenta de que no puede bastarse, 
de que sôlo puede ser-si-mismo en tanto ser-con (Mitse^n), y 
expérimenta, en cuarto lugar, la insatisfacciôn del sôlo-yo; "Yo 
no puedo encontrar lo verdadero, porque verdadero es lo que no 
sôio para mi es verdadero, yo no puedo amarme a mi mi smo, porque 
no amo si no amo al otro" (155). Esta carenc ia va indisoluble­
mente unida, asimismo, con el quinto tipo de insatisfacciôn: la 
insat i sf acc iôn por el otro; en la Comunicaciôn, la responsabi1i- 
dad desborda los limites de mi y o , de tal manera que me siento 
responsable del otro como si fuera y o , y me doy cuenta de que 
sôlo cuando el otro procédé del mismo modo es posible tal Comu­
nicaciôn; "Yo no puedo llegar a ser yo mi smo si el otro, a su 
vez, no quiere ser él m i s m o ; yo no puedo ser libre si el otro no 
lo es ..." (156).
4.5.2.2.2.EL ESÇLAREÇIMIENTQ DE LA ÇQMUNIÇAÇIQN EXISIENÇIAL
Todas estas i nsuf ici enc i as e insatisfacciones provocan en 
mi la necesidad de la Comunicaciôn existencial (existentielle 
Kommunikatign), Comunicaciôn que no se puede conseguir meramente
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con el entendimiento <Verstand) préctico, sino comprometiendo el 
ser-si-mismo (Selbstsein) sin réservas y con absoluta disponibi- 
1idad. Unicamente en la Comunicaciôn existencial puede ac1ararse 
el sentido antinômico de la afirmaciôn de que yo sôlo soy con el 
o t r o : "El sent ido de la frase: yo soy sôlo en Comunicaciôn con
el otro, puede ser tornado objetiva y subjetivamente por la 
existencia empirica, que esté unida al comprender y al actuar; 
tiene entonces un sent i do determinado, demostrable por el hecho 
mi smo de estar yo con los demés hombres. Pero cuando tal frase 
se considéra ex istenc ialmente, su sentido se refiere al surgi- 
miento en el origen del ser-si-mismo, y entonces su enunc i ado se 
torna paradoxal, porque, siendo este ser ggr (desde) si-mismg, 
ng es ggr li-mismg y çgnsigg mismg solamente lo que verdadera- 
mente es. Esta Comunicaciôn existencial tendria por cuerpo f i si - 
co aquella Comunicaciôn de la existencia empirica en la cual 
puede aparecer" (157). La Comunicaciôn existencial no es, pues, 
un mutuo desvelar de un ser asi (Sgsein) ya existante previamen- 
te, sino una mutua creaciôn de lo que antes de ella no era sino 
una posibi1idad: el ser-si-mismo (Selbstsein).
A partir de aqui, se deducen las caracter ist icas générales 
de esta Comunicaciôn existencial:
1) La Comunicaciôn existencial no se puede ensenar ni
imi t a r , es irrepet iblemente "histôrica" (ggsçhiçht- 
1içh) para cada ca s o .
2) Existe sôlo entre dos si-mismos, que llegan a su
certidumbre en esta Comunicaciôn, que, como tal, es
mutua creac iôn (150).
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4.5.2.2.2.1.LOS LI M U E S  DE LA ÇQMUNIÇAÇIQN EXISTENÇIAL
A su v ez, estas caracter i st icas definen los limites de la 
Comunicaciôn ex istenc ia1 :
1) No puedo considerar esta comunicaciôn como mérito mio, 
pues todo lo que tiene relaciôn con lo existencial 
esté fuera de lo objetivo sobre lo que puede actuar mi 
voluntad. "Del mi smo modo que cuando la Comunicaciôn 
queda interrumpida y sin désarroilo se sobrepone el 
sent imiento de culpa, al 1levar a cabo la Comunicaciôn 
tengo la plena consc ienc i a de que no la he merecido, 
como si me hubiera sido regaiada de forma inconcebi- 
ble; y si no la reali zo , me invade la consc ienc i a de 
mi soledad, en modo aIguno défini t iva, en la que y o , 
puesto que verdaderamente la intenté romper, consigo 
mi amigo en la Trascendenc ia misma" (159).
2) El segundo limite viene dado por su angostura "histô­
rica" (gesçhiçhtiiçhe E n g e ). No puedo entrar en Comu­
nicaciôn con todos los hombres; es m é s , destruyo la 
Comunicaciôn si me empeno en establecerla con los més 
posibles, pues en tal caso la superficia1izo (160).
4.5.2.2.2.2.LAS PARADQJAS DE LA ÇQMUNIÇAÇIQN EXISTENÇIAL
Nuestro humano intelecto, situado en categories témporo-espa- 
ciales y ob jet i vador por definiciôn, no puede entender que mi 
libertad necesite estar unida en Comunicaciôn a otra libertad
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para existir realmente, méxime cuando ambas libertades surgen 
desde y por si mismas (161). Por eso, no puede haber, en ültima 
i nstanc i a , una doctrina o un saber de la Comunicaciôn existen­
cial; su esc 1 arecimiento se debe resolver en paradojas. Cinco
son, bésicamente, las que Jaspers establece:
1. Soledad-Uniôn (Einsamkeit-Vereinigung):
Es la tensiôn existencial entre las dos partes del
proceso del ser si-mismo en la Comunicaciôn; el ser-yo
(ISbSEiD* y el ser-con-el-otro (Mit-dem-Anderen-Sein). 
Si yo no soy yo-mismo independientemente entonces me 
diluyo en el otro y la Comunicaciôn se pierde junto 
conmigo; por contra, si me aislo, la Comunicaciôn 
tampoco se produce. Ser-si-mismo signifies, pues, 
en ültimo término, estar solo, pero, al mismo tiempo, 
en la soledad yo no soy todavia yo-mismo, ya que la 
soledad es meramente un estar dispuesto para la posi­
ble Existencia, que sôlo en la Comunicaciôn toma rea— 
1idad: "La Comunicaciôn tiene lugar en cada caso entre 
dos q u e , vinculados entre si, deben seguir siendo dos. 
Cada uno de ellos va al otro desde la soledad y, sin 
embargo, uno y otro sôlo conocen la soledad ggrgue 
estàn en Comunicaciôn. Yo no puedo llegar a ser yo- 
mismo si no entro en Comunicaciôn, y no puedo entrar 
en Comunicaciôn sin ser en soledad" (162).
6CuA1 es, p u e s , el cr i ter io de verdad para este mutuo 
ayudarse a ser lo que cada uno debe ser? En una prime­
ra consideraciôn, y a tenor de lo aqui expuesto,
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parece ser que cuantos mâs hombres comprendan y com- 
par tan algo, menos sustanc i a y verdad posee. Pero» al 
considerar también la Comunicaciôn existencial a todos 
los demàs hombres como posibles otros, también goza de 
validez la pretensiôn contraria: la verdad mâs autén-
tica es la que todos los hombres pudieran comprender. 
Dicho cr i ter io de validez, conjunc iôn antinômica de 
ambos argumentos, sôlo puede ser, pues, "histôr ico".
2. Patentizaciôn-realizaciôn <Qffenbarwerden-Wirk1içhwer- 
den) ;
Si la Comunicaciôn es autént ica, tengo que patent i zar- 
me (manifestarme, Qffgnwarwerden) ante el otro sin 
ninguna réserva, de la misma manera que el otro debe 
hacer lo propio ante mi. Pero este manifestarse ante 
el otro es, simultâneamente, la r e a 1i zac iôn (Wirkliçh- 
werden) de mi yo-mismo. De esta manera, en la Comuni­
caciôn existencial debo m anifestarme como todavia no 
soy. "La voluntad existençial de gatentizarme incluye 
lo que aparentemente es contradictorio: la inexorable
claridad de lo que (en mi) es emp ir ico y la posib i1i- 
dad de llegar a ser por ello lo que yo soy eternamen- 
te; el inevitable encadenamiento a la realidad empiri­
ca y la libertad de transf ormar1 a al conceb irla ; el 
reconocimiento del ser-asi y la negac iôn de todo ser­
as i fijado" (163).
3. El combate amoroso (ilgbender Kamgf):
La Comunicaciôn como combate amoroso, en tanto amor,
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cuestiona, exige a la otra Existencia que se desvele 
como tal; como combate, es la lucha del individuo por 
su Existencia, que es, simultâneamente, una lucha por 
la Existencia del otro. En esta lucha, en la que, a 
diferencia de la lucha por la vida darwiniana, se 
combate por la franqueza sin réservas y por el arries- 
garse continuo, dos son los requisitos bâsicos: una
solidaridad que hace llegar a ambos hasta los limites 
mismos del cuest ionar al otro, y una carenc i a de pre­
tensiôn de super ior idad o de victoria sobre el otro, 
pues sôlo hay victor i a o derrota de ambos. La Comuni­
caciôn no se puede desligar de la lucha: "...nunca la
Comunicaciôn existencial dejarâ de ser combate, porque 
cada ex i stente lucha por su verdad, no por una verdad 
de validez general y objetiva, y opone su creenc i a a 
la creenc i a del otro" (164). "Es una lucha por la 
verdad de la Existencia, no por la validez general" 
(165).
Comunicaciôn y contenido (KommuDikatign und Ighalt):
La Comunicaciôn existencial se realiza por enc ima de 
los contenidos mater i a les propios del sujeto (motivos, 
convicciones, instintos, intereses, etc.) que const i- 
tuyen su existencia empirica. Pero, en el mundo real, 
sôlo pueden unirse dos Ex istenc i as mediante conteni­
dos : "Sin contenido mundano, la Comunicaciôn existen­
cial no tiene modo de manifestarse; y sin Comunica­
ciôn, los contenidos mundanos estàn sin sentido y
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vaclos" (166). La Comunicaciôn y los contenidos mate- 
riales son incompatibles para el entend imiento (Ver- 
tand), pero inseparables ex istenc ialmente.
Comunicaciôn combat iente y certidumbre instantânea 
(kamgfende Kommunication und Gewigheit der Augen- 
blick) :
La Comunicaciôn autént ica siempre es combatiente, esto 
es, nunca puede tener fin, al menos como totalidad; es 
siempre un proceso inacabado a causa de la sinfinitud 
(Unendlichkeit) de la Existencia. Sin embargo, la 
Comunicaciôn como tal sôlo existe como certeza instan­
tânea. Por eso, la Comunicaciôn se torna imprévisible, 
pues no corresponde a la naturaleza Humana aprender 
süb i tamente lo verdadero; lo normal para ella es ir 
madurando mediante sus errores. De esto se sigue que 
sin arriesgarse a entrar en relaciôn con el otro, sin 
ponerme en peligro al poder equivocarme con é l , nunca 
podré alcanzar una Comunicaciôn que merezca el califi- 
cativo de autént ica : "Entre los hombres no es posible, 
en lo esencial, aprender de un golpe lo verdadero. El 
hombre y su mundo no maduran en un momento, sino que 
se ganan por virtud de una serie de si tuac iones. Tiene 
que pasar por posic iones provisions les, intermedias e 
incompletas para que éstas se complementen, tiene que 
1levar las si tuac iones a su extremo para que se sola- 
pen créât i vamente. Quien sôlo quiere actuar o hablar 
correctamente no hace nada. No entra en el proceso y
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se hace falso porque no es real. Quien quiere ser 
verdadero tiene que aventurerse a errar, a ser in­
juste; tiene que 1levar las cosas a su extremo (...) 
para poder decidir veraz y realmente" (167). La uniôn 
antinômica entre proceso e instantanéidad de la Co­
municaciôn existencial tiene, pues, su existencia 
empirica en el riesgo necesario al error
4.5 .2 .2.3.LA RUPTURA QE LA ÇQMUNIÇeClQM EXISIENÇIAL
La fragilidad de una Comunicaciôn definida por paradojas y 
aherro jada por 1imi tac iones se manifiesta en la facilidad de su 
ruptura. A pesar de que quede revest ida por motivos externes - 
insinceridad, ego ismo que imp ide mantenerla igualdad, intento de 
prevalecer sobre el otro y dominarlo, etc.-, la ruptura 
(Abbruçh) de la Comunicaciôn, al igual que la Comunicaciôn misma 
y todo lo que tiene que ver con la Existencia, es, en ültima 
instanc i a , incomprensible y va unida inseparablemente a mi y o ; 
"La ruptura de la Comunicaciôn (...) proviens de lo mi smo que me 
hace a mi ser yo-mismo. Asi como el origen es inexpresable y 
solamente se puede a c 1arar lo que a partir de él se hace real, 
también lo es la ruptura" (160).
La ruptura, asi, es siempre so 1 i tar i a (ei.nsam), porque, en 
el fondo, aunque parezca que la responsabi1idad por la ruptura 
de la Comunicaciôn pertenece por entero al otro, no puedo dejar 
de sent i rme culpable yo también. Ello se debe a que la Comunica­
ciôn no se pierde en abstracto, sino que se pierde en mi, en la
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so Iedad de mi y o ; "Yo mismo quiebro cuando la Comunicacidn 
quiebra. Yo rompo la Comunicaciôn conmigo antes de que la rompa 
con el otro. La ruptura supone que yo me rindo en el combate 
conmigo mismo y que, por tanto, soy incapaz de luchar en el 
combate con el otro" (169).
La inevi tabi1idad de la ruptura no supone la desesperaciôn 
con respecto a la Comunicaciôn: "La pérdida de ser que la quie­
bra de la Comunicaciôn trae consigo no tiene por qué ser defini- 
tiva. Si después de la ruptura con el otro yo quedo disponible, 
no para ô l , sino para la Comunicaciôn misma, mi soledad no seré 
ya absoluta y desesperada" (170). Esta esperanza mâs alla de la 
deseper ac i ôn se debe, primero, a que tal disponibi1idad puede 
permitirme entablar de nuevo una Comunicaciôn y, segundo y màs 
importante, a que el fracaso de la Comunicaciôn puede hacerme 
vislumbrar, como serà puesto de relieve en las siguientes pégi- 
nas, la Trascendenc ia (Transzendenz), pues "en ültimo término, 
la ruptura eterna no es çreib^e cuando se ha estado vinculado 
alguna vez, aunque sôlo fuera por un instante, con el otro" 
(171).
Los limites, 1 as parado jas y la ruptura inevitable condu- 
cen, pues, al inexorable fracaso (Sçhei^tern) de toda Comunica­
ciôn (172) y, por consiguiente, de toda Ex i stenc i a . Pero este 
fracaso salva, pues nos conduce a lo que Jaspers con acertadas 
palabras llama "experimentar el ser en el fracaso", esto es, a 
no abandonarnos en la fatua confianza de una pseudo-perfecciôn 
supuestamente alcanzada y a considerar nuestro si—mismo como 
incondicionalidad. Sôlo la Trascendenc ia puede mitigar el vérti-
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go ante el abismo en que esta situaciôn nos sume.
4.6.LA IRASÇENDENÇIA (DIE TRANSZENDENg)
En el anâlists de la or ientac iôn en el mundo, Jaspers llegô 
a la conclusiôn de que el Ser no se agota en el ser conocido y 
pensado. En la aclaraciôn de la Existencia, Jaspers describe, 
asimismo, cômo el hombre es en e l l a , mediante la Comunicaciôn, 
libertad dirigida a otra libertad; pero este ser no abarca 
tampoco todo el Ser» porque sôlo es en tanto refer ido (bezggen) 
a la Trascendenc ia <173). La büsqueda del Ser, sin embargo, sôlo 
es posible para la Existencia (174), porque el hombre como 
existencia empir ica y conscienc ia en general no siente todavia 
la necesidad de buscarlo. A pesar de ello, la Trascendenc i a es 
el lugar de confluenc i a y, por tanto, el origen tanto de la 
Existencia como de la existencia emp ir ica : "Yo estoy en el
trascender, donde esta profundidad se descubriô, y en la exis­
tencia emp i r ica temporal, donde el buscar como ta 1 se convirtiô 
en encontrar; pues la existencia emp i r ica temporal del h ombre, 
trascendiendo, puede convertirse como posible Existencia en la 
yoidad de gresencia y b u sça, una presenc i a que no existe més que 
como busca, que no esté separada de aquello que busca" (175).
En esta acciôn interna, en esta büsqueda condenada al 
fracaso (Sçheitern) que nos hace percibir la unidad de existen­
cia empirica, Existencia y Trascendencia, es en donde se pueden 
poner de manifiesto los caminos para entrar en contacta con el 
verdadero Ser, a pesar de que éste no puede llegar nunea a ser
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encontrado. El esclarecimiento de estos caminos es lo que Jas­
pers llama metafisica. Ella es la forma en la que Jaspers reali- 
za la conocida f rase kant i ana : "suprimir el saber para dejar
sitio a la fe" (176).
4.6.1.LA ÇARAÇÎERIZAÇiQN DE LA ÎRASÇiNDENÇIA MEDIANIi Sy RELA- 
ÇIQN CON LA MUERTE
La Trascendencia es el Envo1 vente de todo Envo1vente, el 
Envoi vente por antonomas i a ( das Umgrei^f ende sçhleçhthin) » y como 
tal Cinicamente puede hab 1 arse de el 1 a en forma negative (177), 
sôlo se puede dec i r , en ültimo término, lo que no es. Por ello, 
no creo inoportuno intentar una aprox imaciôn a la Trascendenc!a 
jaspersiana desde su relaciôn con la muerte. A la importanc ia de 
la muer te en la configuraciôn de la Trascendenc ia seràn dedica- 
d a s , pues, las ültimas pâginas del présente capitule.
4.6.1.1.LA MUERIE ÇQMQ FINIIUD^ LA IRASÇENDENÇIA ÇOMO FINIIUD 
POR ANTONOMASIA
La primera caracteristica comün entre la muer te y la Tras­
cendenc ia es que ambas son las instancias que hacen al hombre y 
a la Existencia conscientes de su finitud (Endliçhkeit). Si la 
muer te hace présente al hombre su limite final e insuperable, la 
muer te en tanto Trascendencia puede hacer cobrar a la existencia 
la autént ica consc ienc i a de su finitud. Mientras que el conoci — 
miento humano tiene su finitud en que no puede abarcar todas las
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formas del conocer, y la finitud de la existencia empirica viene 
dada porque siempre hay otros que no son e l 1 a y que siempre 
aparecen y desaparecen, la Existencia no puede concebirse ni 
como finita con respec to a un infini to perfecto (como el conoc i- 
miento humano frente al todo del conocimiento), ni como finita 
con relaciôn a otra finitud (como la existencia empirica frente 
a otra existencia emp i r i c a ; su caràcter de finitud viene dado 
por su condiciôn ser-refer ido (Bezggensein) , pues cuanto més 
es si-misma, més sabe que sôlo es en relaciôn a 1 a Trascenden­
cia. La finitud de la muer te como limite para el conoc imiento y 
para la existencia emp i r ica sôlo séria una finitud relativa y el 
primer paso -necesar io- para la finitud por antonomasia (End- 
liçhkeit sçhleçhthin) de la muerte como Trascendencia, que hace 
de la Existencia un ser-refer ido que no puede ser ya comprend ido 
sino tan sôlo aprendido» pues en esta finitud ültima es precisa- 
mente donde reside su inmortalidad (178).
4.6.1.2.LA MUERTE ÇOMO NQ-SER^ LA IRASÇENDENÇIA' ÇOMO PERMUTA
QQNSJANIE ENIRE EL SER Y EL NQ%SER Y ÇQMO UNION DE AMBQS
EN LA EVANESÇENÇIA
(LCuél seré entonces la forma de objetividad de la Trascen­
dencia necesaria para su comunicabi1idad? El modo de ob jet ividad 
metafisica no es otro que su "inconsistencia" (Unbestandigkeit) 
(179). Jaspers establece très modos de tal inconsistencia:
a) El simbolo (Symbol). El objeto metafisico (das meta-
BÜYëisçh Gegenstand1^çhe) no es nunea un objeto como
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el que surge ante el entendimiento, sino simbolo de la 
Trascendenc ia.
b) La tautologia (Tautologie) y la contradicciôn <Wider- 
sgruçh). Todo objeto metaf isico pensado se difumina en 
tautologies y contradicciones irresolubles.
c) La permuta entre el ser y el no-ser (Sein und Niçht- 
§110 Weçhsei). "En virtud de la intenciôn metafisica 
se aprende en lo reai emgiriçg y fini to » a partir de 
la libertad de la Existencia, lo real absgiytg. Lo 
real empirico no es, ante lo absoluto, verdaderamente 
real; lo real absoluto es, ante lo real empirico, 
irreal en este sent ido. Ser y D9Z§1E invierten en 
ESDIinua germuta su relaciôn" (180).
El elemento comiin de estos très modos de objetividad metafisica 
es la "evanescenc ia" (Versçhwinden) (181), pues toda ob jet iva-
c iôn de un objeto metaf isico tiene siempre por resultado el 
"desvanec i miento" de 1 objeto particular. De esta manera, la 
"evanescenc i a " const i tuye la segunda forma de relaciôn de la 
muerte con la trascendencia. Si antes habiamos reflejado cômo la 
Trascendencia, en tanto finitud absoluta, abarcaba -superéndo1a- 
a la finitud de la muer te , lo que posibi1i taba a la Existencia 
alcanzar la inmortalidad en el ser-referido (Bezggensein), ahora 
vemos cômo la Trascendencia, en tanto "evanescencia", abarca la 
muer te como mero no-ser, super éndo1 a sin por ello apar tar1 a de 
si, pues sôlo la permuta constante entre ser y no-ser permite a 
la Trascendencia alcanzar una ob jet ividad susceptible de comuni­
cabi 1 idad.
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4.6.1.3.LA MUERTE GQMQ DADORA DEL ÇARAÇTER DE INMANENÇIA A LA 
IRASÇENDENÇIA^ LA IRASÇENDENÇIA INMANENIi
Cuando habiamos de la muer te como situaciôn limite, des- 
cribimos cômo ésta podia constituirse en condiciôn de la Exis­
tencia (102). Acabamos de describir ahora las dos formas en que 
la muerte, al quedar englobada en la Trascendencia, puede conf i- 
gurarla. Pero la significaciôn de la muer te no ha quedado agota- 
da todavia; la muer te también es el factor carac ter i zador de la 
inmanenc ia de la Trascendencia (183). iCômo se puede llevar a 
cabo esta flagrante contradicciôn? En repetidas ocasiones Jas­
pers afirma que la Existencia es en relaciôn con la Trascenden­
cia o no es en absoluto. Las dos maneras por las que la Trascen­
dencia "hace ser" a la Existencia son la de convertir la en ser- 
ref er i do (Bezggensein) y -de la misma forma que con cualquier 
objeto metaf isico- la de forzarla a la "evanescenc i a" <Ver- 
sçhwlnden). Ambas formas de que la Existencia sea estàn en 
relaciôn con la mu e r t e . Si ademés tenemos en cuenta que la Tras­
cendencia, segün Jaspers, sôlo puede realizarse en la uniôn de 
la existencia emp ir ica y la Existencia, llegaremos a la çonclu- 
siôn de que ambos nexos de uniôn, formados en torno a la muerte, 
entre la existencia emp i r ica y la Existencia por un 1 ado y la 
Trascendencia por otro, son también las instancias que dotan del 
carécter de inmanencia a la Trascendencia al vincularla a la 
existencia empirica que trasc iende, esto es, a la Existencia. 
Asi mi s m o , la vinculaciôn de la muer te a la Trascendencia, amén 
de conf i gurar su elemento de inmanencia, permite la uniôn en
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Jaspers de la noc iôn de Trascendencia kant i ana -lo que esté màs 
allé de las posibi1idades del conoc imiento humano- con la de 
muer te como potencia dionisîaca nietzscheana (104) de la que màs 
tarde nos ocuparemos.
La Trascendencia queda convertida, pues» por mor de la 
muer te, en una Trascendencia inmanente. El caràc ter de inmanen­
cia impide que la Trascendencia pueda ser transfer ida a un 
hipotético "Màs al là". Pero, a su vez, el elemento trascendente 
dota a la Inmanencia que es la Trascendencia de un caràcter 
paradô j ico que no permite fijarla en conceptos cerrados y deter- 
minados, caràcter que no posee normalmente la inmanencia, enten- 
dida ésta como lo que puede ser experimentado de forma similar 
por todo ser humano. Asi," la Trascendencia inmanente es la 
inmanencia que se desyaneçe nada màs formarse y es Trasçenden- 
ç i a , que en la realidad empirica se ha hecho lenguaje en tanto 
Cifra" (185).
A través de esta sucinta caracterizaciôn de la Trascenden­
cia, en la que la muer te ha sida utilizada como eje central del 
anàlisis, se ha puesto de manifiesto la indefiniciôn en que 
Jaspers, intencionadamente, la deja. Esta indefiniciôn se debe a 
que para él la Trascendencia es el nombre utilizado para refe- 
r i rse al intento del hombre de abarcar la exper i enc i a de lo 
absoluto. Esta experienc ia puede efectuarse en varias dimensio- 
n e s . , A si, si pensamos la Trascendencia como Envo 1 vente (U(D9L®i.“ 
fende), la configuramos como ser de una forma abstracta; si
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1legamos a hacer de nuestra vida un uno con lo Absoluto, el 1 a es 
Trascendencia como realidad auténtica, en tanto que nuestro 
sustento y apoyo; si esta realidad nos exige y domina, el la es 
entonces la Divinidad; y si la relaciôn con la divinidad adquie- 
re la forma de una relaciôn con un Tü absoluto, la Trascendencia 
se transforma en Oios. Corresponde a cada uno, en ültimo térmi­
no, elegir la dimensiôn de su relaciôn con la Trascendencia 
( 186) .
4.6.2.LOS METQDOS DEL TRASÇENDER
A pesar de que la Trascendencia siempre se manifiesta de 
forma indirecte en la inmanencia y nunca se puede, por consi- 
guiente, hacer algo asi como una sistemâtica metôdica sobre 
ella, las d i veras formas en que rozo la Trascendencia pueden 
esclarecerse para constituirse en llamada a la Existencia. Très 
son los métodos para ello: el trascender formai, el trascender
en las referenc ias existenciaies a la Trascendencia y el tras­
cender en la lectura de las Cifras (187). En lo que respecta a 
nuestro ob jet ivo primordial, acabamos de estudiar cômo la Tras­
cendencia, al superar la muer te englobàndola, adquiere el ele­
mento de inmanencia necesar io para su realizaciôn, para su 
"hacerse real idad" (Verwi_rklichung) . El siguiente paso consisti- 
rà en anali zar la manera en que esto toma cuerpo en cada uno de 
1 os métodos del trascender.
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4.6.2.1.EL TRASCENDER FORMAL IDAS FORMALE IRANSZENDIERENl^ LA 
MUERTE ÇOMO ^ÇONzEORMADORA" DEL SQBRE-SER iÿBERSEINi DE 
LA IRASÇENDENÇIA Y DEL HOMBRE ÇOMO SQBREzSER iÿBERSEINi
Esta forma de trascender es el modo especulativo propio de 
la consciencia en general (Bewugtseig überhaygt). En ella parto 
de la inmanencia de la multip1icidad del ser e intento llegar, 
mediante el pensamiento, a la certeza del Ser de la Trascenden­
cia como ser verdadero y ünico (108). Las categories son las 
formas de pensar lo pensable; asi, trato de pensar también el 
ser por virtud de las categories, hasta que me doy cuenta de que 
por ese camino sôlo consigo convertirlo en un objeto determinado 
del mundo (189). De esta manera, a este nivel, caigo en el 
circule vicioso de no poder pensar este ser absoluto, pero 
tampoco poder dejar de querer pensarlo. A partir de aqui, la 
ünica salida es trascender al ser mediante un pensar "...que se 
termina en un no-poder-pensar" (190). Este "no-poder-pensar" se 
resuelve en contradicciones, de tal forma que el ser queda 
pensado por la uniôn de la unidad y la dualidad, la forma y la 
mater i a , la necesidad y la casualidad, y lo general y lo indivi­
dual. Todas ellas pueden resumirse en u n a : el ser como unidad de 
ser y nada. Es precisamente en esta contradicciôn donde la 
muer te entra a formar parte de la Trascendencia en un primer 
nivel. La nada (Ulchts) puede tener una doble signifieaciôn: 
como simple fin, como aniqui1aciôn, como muer t e , const i tuye la 
nada absoluta (absolûtes Niçhts), que se corresponde con el no- 
ser (Niçhtsein); como configuradora del verdadero Ser de la
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Trascendencia establece el elemento "con-formador" de la i dent i- 
dad del ser y la nada <Identitat yon sein und Niçhts), que se 
corresponde, a su vez, con el sobre-ser (ÿbersein) (191).
La muerte, que por si sola conducir ia al no-ser en tanto 
nada absoluta, como nada que identi'fica al ser y la nada, en 
cambio, convier te el Ser de la Trascendencia en algo imposible 
de mater i ali zar en forma ob jet iva y unânime, esto es, en un 
auténtico sobre-ser. El hombre, como Existencia referida a la 
trascendencia, deviene también sobre-ser al quedar conformado 
como tarea nunca acabada, como identidad de ser y nada, pues no 
llega nunca a ser sin por ello convertirse en nada. La muer te se 
const i tuye en garante de este proceso, de este continue llegar a 
ser, sin por ello const i tuir una mera aniqui1ac iôn, pues sôlo es 
gu ia del proceso en tanto con-formadora de la Trascendencia.
A s i , pues, el trascender formai, mediante la muerte, nos 
abre el camino .hacia el sobre-ser de la Trascendencia y al 
hombre como sobre-ser en virtud de la uniôn del ser y la nada. 
Al mismo tiempo, la muerte, mediante el trascender formai, 
pierde su caràcter de nada absoluta para transformarse en el 
garante del proceso hacia el sobre-ser y se equipara, por tanto, 
con la vida : "Si se abso lut i za la yi^da sin la muerte, no està
ante los ojos la Trascendencia, sino sôlo una r e a 1idad empirica 
que se piensa ampliada hasta la sinfinitud. Si se absolut i za la 
muerte, entonces la Trascendencia queda encubierta porque no hay 
màs que la aniquilaciôn. Pero si la vida y la muerte se hacen 
idénticas, lo que para nuestro pensamiento es absurdo, entonces 
al intentar este pensamiento se reali za un trascender; la muerte
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no es ya lo que se percibe en la mater i a muerta que todavia no 
vive y en el cadAver que ya no vive; la vida no es lo visible 
como realidad empirica. Por contra, ambas son a la vez lo que 
màs que la vida sin la muerte y la muerte sin la v i d a . En la 
Trascendencia, la muerte es el cumplimiento del ser como vida en 
tanto que con e l 1 a , con la muerte, ha formado una unidad" (192).
4.6.2.2.EL IRASCENDER EN LAS REFERENQIAS EXISTENÇIALES A LA 
IRASÇENDENÇIA igXISIENÎIELLE BEZÜGE ZUR IRANSZENDENZi
Si en el trascender formai nos encontràbamos en el dominio 
de la consc ienc ia en general, el trascender en las referenc ias 
ex istenc iales a la Trascendencia, o trascender "metaf isico", 
establece la Existencia como centro. Estas reflex iones no tienen 
como tema la Trascendencia, sino las formas en que yo me sitüo 
ante e l 1 a cuando devengo yo-mismo. Estas formas de entrar en 
contacta con el Ser de la Trascendencia no son diAfanas, sino 
ambiguas < zwei,deytig ) y Jaspers estab lece cuatro distintas: 
ac t i tud de desafio o abandono, de ascensiôn o de caida, de
anhelo por la ley del d i a o por la pasiôn de la noche, y de
c one en trac iôn en lo Uno o de dispersiôn en lo mCiltiple. Examina- 
remos cada una de estas posturas existencia 1 es siempre con la
vista puesta en sus relac iones con la muerte.
4.6.2.2.1.AÇIIIUDES DE DESAFIO Y ABANDONO H R Q Z I  UND HINGABE2
La opacidad, el sufr imiento, el absurdo, la injusticia, el
2 7 7
o d i o , etc.» la realidad de la existencia empirica en una pala­
bra, me hacen si tuarme ante la pregunta de si en realidad es 
bueno que yo exista o, por el contrario, si no seria mejor que 
no existiera (193).
Desde el limite radical en que esta cuestiôn me coloca 
limite que es el primer paso del desafio (Trgzt)- puedo v o 1 ver 
de nuevo a la existencia empirica, con lo que el desafio alcanza 
su segundo estadio y se transforma en af An or iginar io de saber 
(ursgrüngliçhes Wissenwg1l e n ) (194). El tercer paso consiste,
por ültimo, en la negaciôn del ser-asi (Sgsein) en la voluntad 
de bUscar el Ser autént ico y mi propio yo-mismo, El ser-asi es 
superado por la libertad que brota del compromiso entre el Ser 
autént ico y mi yo-mismo, por lo que el rechazo del ser-asi me 
ofrece la posibi1idad de accéder a mi-mismo en el origen de 
donde parte el Ser autént ico (195).
Sin embargo, la exper ienc ia or iginar ia de mi libertad aca- 
rrea también la vivencia del desgarramiento ( )  inherente a 
todo quererse a si-mismo. A s i , la Trascendencia, al permitirme 
ser yo-mismo y hacer que me una simultAneamente con mi propio 
ser empirico y con mi origen y fundamento, también origina en mi 
un abandono (Hingabe) hacia ella, abandono que puede significar 
un desentenderse de la prop i a responsabi1idad de 1 continue ha­
cerse, dejando esta tarea en manos de la trascendencia, o puede 
s e r , por el contrario, un abrirse a la vida y al mundo en tanto 
uniôn antinômica con el desafio (196).
Esta tensiôn entre la afirmaciôn y la negaciôn, entre el 
desafio solo, que dégénéra en nihilismo, y el abandono solo, que
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degenera en la pasividad, puede significar una victoria del si- 
mismo en la Trascendencia o una caida del si-mismo también en la 
Trascendencia. Todo hombre debe encontrar su forma de realiza- 
c i ôn de la antinomia entre el desafio y el abandono; no hay 
fôrmulas fijas.
4.6.2.2.2.AÇTITUDES DE CAIDA Y ASCENSION lABFALL UND AUFSTIEGl.
LA MUERTE ÇOMO IÇQNrFQRMADQRAl DEÇ SER-ÎQÎAL 
IGANZSEINl DE LA IRASÇENDENÇIA Y DEL NOMBRE ÇQMQ SER- 
IQIAL iGANZSEINi
En el proceso de devenir yo-mismo siempre tengo abierta 
ante mi la d i syunt i va de llegar a ser yo-mismo o de perderme; mi 
Existencia siempre se expérimenta como un movimiento de ascen­
siôn (Aufstieg) hacia la Trascendencia o de caida (Abfaü) hacia 
lo meramente empirico; "Yo no aprendo la Trascendencia pensàndo- 
1 a , ni tratando con ella mediante algùn obrar conforme a reglas. 
Yo estoy en ascensiôn hacia ella o en caida desde ella. Exper i- 
mento ex istenc i al mente la una por virtud de la otra; la ascen­
siôn esté enlazada con la caida posible y real y viceversa" 
(197).
, El peligro constante de la caida puede circunscribirse 
existencia 1 mente en cuatro maneras distintas (198);
a) Caida en la f i jac iôn de lo meramente forma 1i zado y 
mecanizado. En este modo de caida se toma por el ser 
sôlo lo ob jet i v o .
b ) Caida en la inversiôn de lo incondic ionado en condi-
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c ionado y viceversa. La libertad queda convertida en 
arb i trar iedad.
c) Caida en lo inauténtico en donde no existe la corres-
pondenc ia entre la apar iencia y el contenido» entre la 
manifestée iôn y la sustanc i a .
d) Caida en la repet ic iôn sin fin de lo ya alcanzado, sin
mantener la fidelidad a la büsqueda y adquisiciôn
constante de un nuevo si-mismo.
El proceso de mi ascensiôn o caida no existe ger se, sino 
que depende de mi valorac iôn <Werten). Mi ascensiôn o caida, o 
la consideraciôn del proceso de devenir yo-mismo como ascensiôn 
o como caida, depende de los fines que me baya propuesto. Yo soy 
lo que yo valoro, cuanto màs ex igentes son mis va lores, tanto 
màs soy yo-mismo y tantas màs posibi1idades tengo de fracasar. 
Pero, a pesar del fracaso, el ser consecuente con mis valorac io­
nes , el poner1 as a prueba en las dificultades y el rebasar1 as es 
lo que me hace estar en ascensiôn < Auf sti^eg ) : "En el proceso de
mi caida y mi ascensiôn nada existe senci1 lamente para mi, sino 
que todo està sujeto a una posible val orac iôn. Yo juzgo mi 
acc iôn, mi actitud interior, la existencia empirica, por la cual 
me encuentro en Comunicaciôn con otro, y todo lo que se me 
présenta. Tal como yo valore, asi soy yo y asi 1 lego a ser. 
Estoy en ascensiôn cuando mantengo mis valoraciones, las pongo a 
prueba, las supero; pero cuando pierdo la adhesiôn a los valores 
que para mi son verdaderos desc iendo" (199).
Un establec imiento de va lores -una valorac iôn < Wertung)- 
sôlo es verdadero cuando se compromete completamente el propio
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ser en lo valorado. Las jerarqu % as de valores se vuelven falsas 
cuando no estoy yo mismo en lo valorado. Por e s o , las valorac io­
nes impositivas y universales tienen que dejar paso a la valora- 
c iôn individual, propia, "histôr ica" e indeterminada: "Frente a 
tales valoraciones impositivas que dependen de conceptos norma- 
t iVOS y finalistas, la est i mac iôn, en la cual exper imentamos 
"histôr i camente", es una yisiôn de la Jerarguia en la esencia 
f i si ognômica de todas 1 as cosas, una visiôn indeterminada, no 
impositiva y, sin embargo, évidente" (200).
En el tiempo no puedo alcanzar la Trascendencia, puesto 
que, debido a que caida y ascensiôn existen en tanto proceso en 
la existencia temporal, cuando me substraigo a este permanente 
proceso con la intenc iôn de alcanzar la quietud défi ni t i va pero 
permanec i endo en la existencia temporal, ya estoy en la caida. 
E sto, sin embargo, no quiere dec i r que mi ser-total (Ganzsein) 
deba ser rechazado en favor del mero proceso; "En el proceso yo 
trasc iendo sobre él al s e r , del cual el proceso mismo recibe su 
direcciôn. La Trascendencia, en la cual so 1amente puedo encon­
trar parada, incluye para mi también la totalidad de mi mismo" 
(201). A s i , no sôlo debo ser un continue proceso si quiero ser 
yo-mismo, también debo "romper", en este proceso, hacia mi ser- 
total para lograr este verdadero yo-mismo en la Trascendencia; 
"En la existencia empirica yo soy el que guiere ser total, pero 
sôlo en la Trascendenc ia podria yo ser total". (202). «
En el salto hacia la totalidad desde el continuo proceso es 
donde la muerte forma parte de la Tascendencia en un segundo 
nivel, formar parte que es al mismo tiempo una "con-formac iôn"
281
de la Trascendencia, La muerte como Trascendencia hab i a configu- 
rado, en un primer estadio, el Sobre-ser (ÿbersein) de la Tras­
cendencia y el hombre como sobre-ser (ÿbersein), en tanto ella 
era el garante del proceso continuo y nunca acabado del llegar a 
ser; pero, en este segundo estadio, la muerte como frascendenc ia 
también configura -de hecho lo const i tuye en si- el salto hacia 
el ser-total (Ganzsein) en pleno proceso inacabado, el salto 
hacia lo Uno con la Trascendencia, el salto hacia lo desconocido 
por antonomasia de lo que ya nada se puede dec i r . "La muerte, 
como hecho, es, ciertamente, un simple césar de mi existencia 
temporal. Sin embargo, desde la muerte como situaciôn limite yo 
rev ier to a mi mismo planteéndome la cuestiôn de si yo ng soy un 
tgdg y no estoy <?eramente §i fiDâl*' La muerte no es sôlo el 
término del proceso, sino que como mi muerte suscita inexorable- 
mente la pregunta por mi ser-total: 6Qué soy y o , puesto que
desde ahora mi vida fue y no hay futuro como proceso?
Sin embargo, en la existencia temporal la caida y la ascensiôn 
no llegan a una défini t iva decisiôn, sino que se relevan alter- 
nândose. Yo no 1 lego a ser un todo, toda aparente terminac iôn 
fracasa. Sobre el insupr imible limite yo no hago màs que tras­
cender a una posibi1idad: la de encontrar la 1iberac iôn a 11i
donde yo soy total. Mientras mi vida, en la culpa y la ruina, es 
totalidad rota, mi muerte debe abarcar la ruptura superàndo1 a en 
lo desconoc ido" (203). De esta manera, el salto hacia lo Uno con 
la Trascendencia por medio de la muerte origina, en ta 1 unidad, 
el Ser-total de la Trascendencia y el hombre como ser-total.
Pero si la muerte con-forma la Trascendencia, también la
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Trascendencia con-forma la muerte. La muerte, por mor de la 
Trascendencia, pasa a ser uniôn antinômica con la inmorta 1idad 
(UQsterblichkeit), en tanto colofôn y culminaciôn del proceso de 
ascensiôn de la Existencia hacia el Ser-total (QâDZsein): "Es
c ier to que yo como existencia empirica no puedo presc indir de la 
m i a ; me estremezco ante la muerte como ante la nada; pero si, 
como Existencia, estoy seguro de estar en la ascensiôn hacia el 
Ser, puedo presc ind ir de la existencia empirica sin horror i zarme 
ante la nada" (204). "La inmortalidad es la expresiôn metafisica 
de la ascensiôn de la Existencia..." (205). Por contra, la 
muerte, refer ida también a la Trascendencia y considerada esta 
vez como culminaciôn del proceso de caida, puede pasar a ser 
verdadera muerte como total aniquilaciôn sin esperanza. La muer- 
te es, en este caso, expresiôn ültima del estado de caida (206).
4.6.2.2.3.LA LEY DEL DIA Y LA PASION QE LA NQÇHE <DER GESEIZ DES
lAGES UND DER LEIDENSÇHAFT ZUR NAÇHTl^ LA MUiBIi ÇQMO
ZÇONzFQRMADQRA: DE LA IRASÇENDENÇIA ÇQMQ RELAIIVIZA-
ÇIQN a b s q l u i a
Tanto en el desafio y el abandono como en la ascensiôn y la 
caida hay un elemento negativo en permanente oposic iôn a otro 
positivo; lo negative, ademàs, puede llegar a ser, en este 
contexto y bajo determi nadas c i rcunstanc ias, una posi t iv idad. 
Nuestro s er, en suma, parece estar i nfluenc i ado por dos polos. 
Jaspers llama a la fenomena1idad ex i stenc i a 1 de ambos polos la 
ley del d i a y la pasiôn de la noche.
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La ley del dia (der Gesetz des Tages) encarna el orden de 
nuestra existencia empirica, basado en la normativa y la clari- 
dad de una consc ienc ia lôgica. Es la claridad, la consecuenc i a , 
la lealtad y la totalidad de la Idea, "exige reali zar en el 
mundo, ed ificar en el tiempo, perfecc ionar la existencia empiri­
ca en un camino sin término" (207).
Frente a ella, la pasiôn de la noche (Leidensçhaft zur 
Nagbt) destroza todo orden. Es un prec ipi tarse en el abismo sin 
tiempo de la nada. Las ed i f i c ac i ones en el tiempo, como todo lo 
"histôrico", le parecen superfic iales. Carece de claridad y 
tiene la oscur idad intemporal por lo autént ico. Es desleal, 
puesto que "para ella no existen deberes ni finalidades, ella es 
el impulso ciego de arruinarse en el mundo para alcanzar su 
plenitud en la profundidad de lo que no es el mundo" (208).
La pasiôn de la noche supone el tercer nivel en el que la 
muerte "con-forma" la Trascendencia. La pasiôn de la noche 
abarca el instinto, el placer, la embr i aguez, la aniqui1aciôn, 
etc.; pero lo verdaderamente sustanc ial suyo radica en que "... 
es el camino del desvanec imiento en el abismo que no es ünica- 
mente la nada" (209); esto es, la muerte que no es sôlo la 
muerte, la destrucc iôn del mundo del dia, pero de tal forma que 
esa destrucc iôn no es una simple aniquilac iôn, una simple nada, 
sino una nueva creaciôn, màs perfec t a , del mundo de 1 dia: "La
ley del dia conoce la muerte como limite, sin embargo no créé en 
ella cuando la Existencia se cerciora de su inmortalidad en su 
ascensiôn. Actuando, pienso en la vida, pero no en la muerte 
(...) La ley del dia permite arr iesgarse a la muer t e , no buscar-
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la. Tengo valor frente a la muer te , pero no la siento ni como 
amiga ni como enemiga. Por el contrario, la pasiôn de la noche 
tiene una relaciôn amorosa y temerosa con la muerte como su 
amiga y su enemiga. suspira por ella y aspira a detenerla. La 
muerte hab1 a a la pasiôn de la noche, la pasiôn de la noche 
trata con la muerte. El dolor de la existencia empirica, que 
vive sin posibi1idad, y el jübilo, sin mundo, de la vida aman 
desde su noche la muerte. La pasiôn conoce su exaltac iôn en la 
muer te ; el ültimo paso de la exa1 tac iôn es la consc ienc ia del 
ans i ado reposo de la tumba después de todos los errores y sufr i- 
mientos. En todo caso, la pasiôn es traie iôn a la vida, infide- 
1idad a todo lo real y visible. El imper io de las sombras es 
para ella la patria en la que vive verdaderamente" (210).
La muerte, que mediante la pasiôn de la noche con-forma, 
pues, la Trascendencia, al estar ésta const i tuida también por la 
uniôn antinômica entre la ley del dia y la pasiôn de la noche, 
se erige en la instanc i a a la que se debe el caràcter relativi- 
zador de la Trascendenc i a ; esto es, la Trascendencia se trans­
forma en potencia r e 1 ativizadora por el hecho de abarcar la 
muerte. De esta manera, todo lo que es, debido a su ser ref er i do 
a la Trascendencia, queda sumido en la ambigüedad absoluta. No 
existe lo bueno o lo malo ger se, todo se compone de mal y de 
bien, el mal puede or iginar el bien y el bien, a su vez, el mal. 
"La noche, que me abriô los ojos, no es una nada, no es el mal 
como uni camente este. Màs al là del bien y del mal, que rigen 
donde todavia puede haber decisiôn, la noche es mala sôlo para 
el dia que, sin embargo, se da cuenta de que él no lo es todo.
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En cuanto que y o , confiàndome al dia, me sustraigo a la noche, 
no tengo la consc ienc i a absoluta de la verdad sin culpa, sino 
que sé que me he rehuido a una ex igenc i a que me reclama; hay una 
Trascendencia a la cual no se ha obedec ido cuando se han adopta- 
do el dia y sus faci1idades" (211).
El hombre, como ser-ref er ido (Bezogegsein) a la Trascenden­
cia en tanto Existencia, expérimenta de lleno la amb igüedad y la 
relativizaciôn de la Trascendencia. El supuesto fundamental de 
su via como ley del dia -la recta voluntad de patent i zarse en la 
obra positiva y en la verdad pura de su ser- se disuelve cuando 
el mundo de la noche, en cualquiera de sus formas, aparece ante 
la mirada. Es entonces cuando me apercibo de que, a pesar de 
toda claridad, de toda lôgica, razôn, bondad, de todo bien, de 
mi consc ienc ia "histôr ica" del dia, mi fundamento es un poder 
oscuro e impenetrable: "Del seno de la noche yo vine a mi mismo" 
(212).
Ante esta situaciôn, mi Existencia se debate ante la culpa, 
culpa que puede tomar dos formas distintas: la culpa inevitable
(ynvermeidiiçhe Sçhuid) y la culpa posible (mogliçhe Sçhyld). La 
primera consiste en que, por muy buena voluntad que anime mi 
actuar, los impulsos e instintos de los que parte pueden s e r , al 
no tener ningün dominio sobre ellos, absolutamente negatives; y, 
lo que es peor, este obrar con buena voluntad no puede tampoco 
1levarse a cabo sin her ir y hacer sufrir, en otras palabras, las 
consecuenc i as de mi obrar son, al menos en gran parte, imprévi­
sibles para mi. Mi actuar puede hepresentarse, en suma, como un 
estrecho y tortuoso sendero entre dos abismos insondables -el de
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sus mot i vos y el de sus consecuencias-. "La buena voluntad es, 
en el dia, finalidad ültima de la existencia empirica; todo lo 
demàs tiene valor en tanto referido a ella. Sin embargo, la
buena voluntad no puede actuar sin herir. EstA a merced de la
situaciôn limite de la culpa inevitable" (213).
El otro tipo de culpa, la culpa posible, consiste en limi- 
tarme a una de estas dos realidades, la del dia o la de la 
noche, rechazando por entero la otra parte de la realidad y de
mi mismo: "Cuando limito mis posibi1idades de reali zarme, esta-
blezco una lucha en la cual yo me distancio de mi propio 1legar- 
a-ser-mi-mismo como de mi enemigo. Me dejo arrancar mi destino 
lo mismo si entro en el dia que si me abandono a la noche. La 
culpa estriba en eyitar i§ reaiidad. Pero entonces hay una culpa 
màs profunda que consiste en rechazag la otra E o s l b U i d a d "  
(214).
Los dos mundos estàn interrelac ionados. El dia està vincu­
lado a la noche, porque sôlo es tal cuando fracasa verdaderamen­
te en la noche, que, a su vez, nos hace palpable que todo lo que 
alguna vez llega a ser tiene que ser destruido. "Llegar a ser 
real para fracasar autént icamente es la ültima y suprema posibi- 
1idad en la existencia empirica temporal. Todo se sumerge en la 
noche que es su fundamento" (215).
4.6.2.2.4.LQ UNO Y LO MULIIPLE (DAS EINE UND DAS ANDERE)
La unidad ültima entre la ley del dia y la pasiôn de la 
noche nos ha hecho atisbar la relaciôn posible entre la riqueza
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de lo mùltiple (das Vieie) y la necesidad de lo Uno (das Ei.ne> . 
De la misma forma, en la a c 1arac iôn de la Existencia se siente 
la necesidad de lo Uno al ser esta Existencia tanto màs autént i- 
ca cuanto màs es ser-refer ido hacia la Trascendencia. Sôlo donde 
soy en relaciôn a lo Uno, soy propiamente yo-mismo. Pero, al 
mismo tiempo, el Uno existencial no séria verdad si no tuviera 
otras verdades fuera de si. Por e so, cabria dec ir que lo Uno no 
es sin lo mültiple y lo mùltiple no es sin lo Uno (216), antino­
mia que la Existencia sôlo puede englobar en si en tanto sopor- 
tada por la Trascendencia.
4.6.2.3.EL IRASCENDER EN L0 LiQIURA DE L0i CIFRAS iîRANSZENBlE- 
BiN IN DAS LESEN DER CHIFFRESCHRlEIi
En la teoria de 1 as Cifras (217) vuelve a reaparecer en 
Jaspers la i nfluenc i a kant iana. Para la consc ienc ia en general 
toda existencia empirica es investigable. Pero esta existencia 
empirica también puede ser manifestaciôn de algo -la Trascenden­
cia- de lo que sôlo es fenômeno. La Trascendencia no puede ser 
objeto de investigaciôn. Sin embargo, por el pensar que tras- 
c iende la consc i enc i a en general, "el objeto de la existencia 
empirica se convier te en simbolo de lo que no puede ser nunca 
pensado como objeto. Surge, asi, en Jaspers, en estrecha rela­
ciôn con el nümeno kant i ano (218), la ter i a de las Cifras como 
simbolos de la Trascendencia en la existencia empirica.
La Cifra jaspersiana, sin embargo, tiene un cierto mat i z 
que la d i ferenc i a del nümeno kantiano. Este rasgo dif erenc i ador
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reside en el caràcter de Trascendencia inmanente de toda Cifra, 
caràc ter que venia dado a la Trascendencia, como vimos, por su 
"con-formac iôn" por la muerte. De esta manera, cuando Jaspers se 
refiere a un simbolo o Cifra no quiere dec ir que que hay una 
Trascendencia que puede hacerse realidad en un "Màs al là" inde- 
pendientemente de la existencia empirica; en la Cifra y sôlo en 
la Cifra està présente la Trascendencia, que sin ese medio no 
nos séria asequible en ningün modo (219). Por otro 1 a d o , y en 
esto si coinciden Jaspers y Kant, la Cifra nunca puede servir 
para lograr un saber ob jet ivo sobre la Trascendencia, pues en 
ese caso se desvir tuar i a y perder i a su caràcter de inmanencia 
trascendente: "La Cifra es el ser que hace présente la Trascen­
dencia, sin que ello suponga que la Trascendencia deba ser un 
ser como ser-ob jeto y la Existencia un ser como ser-sujeto. Por 
el contrario, se cae desde el origen de 1 présente autént ico en 
la esfera de la consc i enc i a en general cuando la Trascendencia, 
en las Cifras i nterprêtadas, se torna objeto de saber conocido, 
o cuando las formas de comportamiento de la subjetividad, como 
ôrgano de la percepc iôn y de la produce i ôn de la exper i enc ia 
metafisica, son conceb idas y cult ivadas" (220).
Al dar al simbolo de la Trascendencia el nombre de Cifra, 
Jaspers indica exp1icitamente la necesidad existencial del des- 
c i framiento de este simbolo, lo que supone un lenguaje de la 
Trascendencia. El primer nivel de este lenguaje en donde se pone 
de manifiesto la Trascendencia viene dado por la vivencia inme- 
d i ata y personal que sôlo se hace présente a la consc ienc ia 
absoluta (absolûtes Bewugtsein) de la Existencia en un momento
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"histôr ico" irrepetible; es una exper ienc ia metafisica en la que 
la lectura va unida inseparablemente a la comprensiôn, compren- 
siôn sobre la que no es posible hacer ninguna comprobac iôn 
ulterior (221). Este lenguaje inmediato quedar i a estruc turado 
en un segundo lenguaje en el que lo incomunicable se p 1asmar i a 
en mi tos, leyendas, revelaciones, etc. (222) Por ültimo, cuando 
el pensamiento se dirige a este lenguaje meramente intuitive y 
pénétra hasta su origen, entonces aprende en la especulaciôn 
metafisica aquello que en realidad es incognoscible ; este séria 
el tercer nivel del lenguaje de la Trascendencia o lenguaje 
especulativo, con él el filôsofo "...1ee el esçritg çifradg 
SCiginarig a medida que va esçribiendg ung nueyg: piensa la
Trascendencia por analggia con la existencia empirica que le es 
intuitiva y esté para él lôgicamente en el mundo" (223). Sin
embargo, este lenguaje es sôlo una especulaciôn, no proporc iona 
ningün conoc imiento sobre un objeto, sino que es un mero contac- 
to con la Trascendencia por medio del escrito cifrado que la 
trae a nuestra consc ienc i a como objetividad metafisica.
Las peculiaridades de este lenguaje hacen que la significa­
ciôn de la Cifra no sea idéntica para siempre y para todo el 
mundo. La percepc iôn de su significado no es una funciôn de la 
consc i enc i a en general, sino una visiôn de la libertad para la 
libertad (224). Este rechazo de la pretensiôn de la validez 
universal para la Cifra es uno de los factores que determinan la 
originalidad del pensamiento jaspersiano y hacen de su filosofia 
una "filosofia de la filosofia" (225).
La permanente amb igüedad de las Cifras se debe a que sôlo
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son accesibles a la Existencia. Toda lectura de las Cifras 
requiere el compromi so del ser-si-mismo de la posible Existen­
cia. El escrito cifrado sôlo se me manifiesta cuando estoy 
dispuesto para é l . "Asi como los drganos de los sentidos tienen 
que estar integros para que se pueda percibir la realidad del 
mundo, asi tiene que estar presente el ser-si-mismo de la posi­
ble Existencia para llegar a ser afectado por la Trascendencia. 
Si soy ex i stenc i a 1mente sordo no puedo oir el lenguaje de la 
Trascendencia en objeto alguno" (226).
Pero esta permanente ambigüedad también se debe a que no 
hay nada que no pueda ser Cifra. Todo puede ser interpretado 
como Cifra. Cada objeto es como si estuviera formado por una 
ser ie de estratos o niveles, el ültimo de los cuales séria la 
Cifra. De igual forma, cada estrato de la realidad también puede 
ser considerado como Cifra. Asi, Cifra puede ser, en primer 
lugar, toda la r e a 1idad empirica de la or ientac idn intramundana, 
la naturaleza y la historia; en segundo lugar, la consc ienc i a en 
general y sus categor i as ; y, en tercer lugar, el hombre q u e , 
como posibi1idad, es todo sin que pueda llegar a saber todo 
sobre él mismo (227).
La cifra de la or ientac i dn intramundana se basa en la tarea 
imposible de querer conocer todo lo real, logrando, ademàs, el 
método màs adecuado y perfecto para cada tipo de realidad (228). 
La Cifra de la consc ienc i a en general consiste en la uniôn 
antinômica entre act ividad y produc tos lôgicos (229), El hombre 
es existencia empirica, consc ienc ia en general, espiritu y Exis­
tencia, pero ademàs el hombre es, sobrepasando todos estos
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niveles» "el sapiente que siempre es més de lo que sabe de si 
mismo" (230). Pero su mismo saber hace también que "...por el 
simple hecho de concebirse a si mismo ya se convierta en otro" 
(231); asi, en tanto conocido» el hombre no es todavia lo que 
debe s e r . De esta forma,tomando como fuente el homg ngumengn 
kantlano» Jaspers establece el hombre como Cifra en tanto unidad 
de los cuatro niveles -existencia empirica, consc ienc ia en gene­
ral, espiritu y Existencia- que sin él estarian separados, sien- 
do, asimismo, més que los cuatro niveles por separado (232).
4.6.2.3.1.EL FRAQAgg iSÇHElIERNl ÇQMQ QIFRA DEÇISIVA DE LA JRAS- 
ÇENDENÇIA^ EL gIGNIFIÇADg Qi L6 NQÇigN NISIZSÇyEANA DE 
LA MUERÎi çgmg VERDAD en la :ÇgN%FgRMAÇigN: DEL FRAÇA- 
sg çgyg çifr6 pçr ANTgNgMA§i@ de la îrasçendenqia
Tal y como se desprende de todo lo que hemos expuesto hasta 
este punto, la filosofia de Jaspers conduce a la afirmaciôn de 
que el ser que tiene su manifestaciôn en el mundo esté desgarra- 
do por contradicciones y antinomies insuperables que alcanzan 
todos los niveles de la realidad. El fracaso (Sgheitern) es, por 
tanto, el ùltimo fin (233). El hombre como Cifra es el ûnico 
ente que puede exper imentar el mültiple sentido del fracaso, 
tanto a nivel de la existencia empir ica, de la consc ienc ia en 
general, de la Existencia, como de la misma Trascendenc i a a la 
que esté referido.
La existencia empirica fracasa como caducidad (Vergehen) y 
la consc i enc i a en general como imposibi1idad de concebir el ser
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en absolute y en la incapac idad para perfecc ionar el conocimien- 
to hasta la tota1idad. Pero donde se patent i za para ambos el 
fracaso en toda su intensidad es en las si tuac iones limites, en 
donde perciben que todo lo positive esté i nd i so 1u b 1emente unido 
a lo negativo en una inabarcable diversidad (234). La Existencia 
fracasa, asimismo, en dos formas : en primer lugar, en tanto
renuncia o destrucciôn de muchas de sus posibi1idades al devenir 
manifiesta en la existencia empirica; y, en segundo lugar, en el 
no poder 1legar por si misma a ser por entero, pues cuanto més 
es si misma, més es en fune iôn del otro y de la Trascendencia 
(235). Cuando la Existencia fracasa en el no bastarse a si misma 
queda refer ida a la Trascendenc ia, pero el fracaso también 
alcanza, a la postre, a esta ültima a causa de la pasiôn de la 
noche (236).
Jaspers no se detiene en la mera descripciôn del fracaso 
universal. En su reflexiôn filosôfica el fracaso se torna Cifra 
para interpreter todas las demés Cifras (237). Esto se lleva a 
efecto cuando, por mor del fracaso, el hombre como Cifra deviene 
consciente en la exper iencia de la ilusiôn de todo sistema final 
de conoc imiento y acc iôn, lo que le conduce a trascender el
mundo en el mundo; "En la mult ip1 ici dad del fracaso, empero,
queda la cuestiôn de si el fracaso es aniquilac iôn absolute,
porque lo que fracasa perece de hecho; o s i , por el contrario,
en el fracaso se patent i za un ser, si el fracaso puede ser no 
sô 1.0 fracaso, sino movimiento hacia la eternidad" (238).
La Cifra del fracaso es el cuarto momento en que la muerte 
con-forma la Trascendencia. Si la muer te , al dar carécter de
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inmanencia a la Trascendenc!a, posibilitaba el surgimiento de la 
Cifra en tanto Trascendencia inmanente, la noc iôn nietzscheana 
de la muer te como verdad se configura en la fuerza que hace 
posible que el fracaso pueda conver t i rse en Cifra de todas las 
Cifras. Jaspers toma de Nietzsche el conveneimiento de que la 
esencia del conoc imiento se consuma con la muerte, idea que 
Nietzsche expresa por medio del simbolo de Edipo, en el que el 
conoc imiento ültimo se identifies con el hund imiento en el 
abismo de su monstruosidad. En Edipo Nietzsche ve la "tragedia 
del conocimiento", consistente en que la ünica forma de arrancar 
a la naturaleza sus secretos radica en la reali zac iôn de lo més 
antinatura1 (239). El cognoscente, segùn Nietzsche, tiene dos 
formas de conocer: en la primera, todo résulta disuelto por el
conocimiento; su resultado es la espir ituali zaciôn de todo lo 
objetai. En la segunda, el que conoce se disuelve en las cosas, 
su resultado es la muer te y su pathgg (240). El primer modo 
conduce a la so 1idificaciôn en la luz de toda existencia dada, 
condenéndo1 a a un no-ser—ya-més (Niçhtmehrsein). El segundo modo 
gui a a la muerte, pues ésta y encontrar lo que subyace bajo toda 
existencia dada es la misma cosa: "Finalmente, la verdad ültima
esté para Nietzsche en la muer te . Zarathustra es el simbolo, 
pues el anuncio de su verdad suprema, la plenitud de la esencia, 
el destino de la necesidad, se unifican con la ruina da Zara­
thustra. tAcaso el hombre quiere la muer te porque ella es la 
verdad, y retrocede ante ella por ser la muer te la no-verdad? La 
abismal ambigüedad de la muer te en la verdad y de la verdad en 
la muer te no ha sido aclarada por Nietzsche" (241).
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La noc iôn nietzscheana de la muer te como verdadero conoc i- 
miento subyace en la base del fracaso como Cifra màxima de la 
Trascendencia en Jaspers. Un primer acercamiento de Jaspers, que 
no un total desvelamiento, a este misterio nietzscheano viene 
dado por el trascender de todo sistema fijado y final tanto de 
conoc imiento como de acc iôn en busca de ese conoc imiento ültimo 
e imposible de alcanzar -a no ser rompiendo con todos los modos 
naturales de adquirir conocimiento-. La interprêtaciôn de Jas­
pers de la igualdad entre muer te y verdad en Nietzsche como 
permuta constante de todos los sistemas de conoc imiento y com- 
portamiento en funciôn de la "h i stor ic idad" de cada su jeto 
determinado, hace del fracaso como Cifra de la Trascendencia una 
necesidad, necesidad tanto més acusada cuanto més perfecto sea 
este trascender.
La necesidad del fracaso viene dada, segün Jaspers, por dos 
razones principales, las dos se realizan en el hombre en tanto 
Cifra como ser del fracaso. La primera radica en que la libertad 
hace que la validez y la duraciôn sean frégiles. Esto hace que 
el hombre, en tanto reali zac iôn de la libertad, se haga realidad 
inevitab 1emente en un movimiento hacia el fracaso: "Si el ser
como fenomenalidad en la realidad empirica logra una altura, 
ésta, como tal, no es més que un punto que desaparece inmediata- 
mente para salvar la verdad de la altura, que se habia perdido 
al hacerse consistente. Toda consecuc iôn perece inevi tab 1emente. 
Aquello que es prop i amente no es todavi a o ya no es" (242). La 
segunda supone que la libertad no existe més que por o contra la 
naturaleza, por lo que el hombre, en tanto un iôn de naturaleza y
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libertad, tiene que fracasar o como libertad o como existencia 
empirica (243).
La necesidad del fracaso no supone que para el hombre, como 
ser irremisib1emente fracasado, no fuera mejor no ser. El fraca­
so en Jaspers équivale a considerar la vida como re t o : "Por
inexorable imperative de su constitueiôn, el hombre auténtico no 
es s ô 1o un ser ’herético’j es también un ser 'fracasado'. Fraca- 
sado, pero no absurdo, no condenado irremisiblemente a la deses- 
peranza. Porque el fracaso, para Jaspers, no es nunca condena- 
c iôn del ser humano a la derrota y a la impotenc ia, sino merced 
conced ida a los que saben convertir la exper ienc i a vital en
prueba" (244). Del fondo del fracaso surge, pues, el verdadero 
hombre como Cifra ininterpretable (undeutbare Chiffre) de la
Trascendencia. El hombre sôlo puede experimenter este ser ültimo 
en el fracaso, pero ya sin poder comunicarlo; el hombre como 
Cifra ininterpretable es tanto vacio absoluto como definitive 
reali zac iôn; en tal Cifra alcanza, por ültimo, el sa 1 to desde la 
angustia a la p a z , ligàndose de manera indefinibTe a la Trascen­
denc i a . El hombre como Cifra ininterpretable es, en su m a , lo que 
Jaspers denomina "exper imentar el ser en el fracaso" (245).
APENDIÇEi ÇQNSIDERAÇIQNiS EIICAS SOBRE EL gWlCIDIO EN LA QBRA DE
j a s p e r s
Jaspers sitüa la temàtica del su ic id io en el marco de las 
acc iones incondicionadas (unbedingte Handlungen). El obrar ad-
quiere carécter incondicionado cuando "... se retrae de la
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si nf i ni tud temporal, replegàndose a un ser-si-mismo que al ac- 
tuar esté c i er to de si" (246). El obrar incondicionado es, pues, 
el actuar prop io de la Existencia. Su caracter i zac iôn debe 
hacerse, como todo lo que esté en relac iôn con la Existencia, 
por la via negativa, esto es, d i ferenc i éndo1o de 1 as acc iones 
condicionadas, que para Jaspers son fundamentalmente très : las
acc iones impulsivas, las pràcticas y las vitales. La diferencia 
con la acc iôn impulsiva radica en que ésta no esté referida a la 
Trascendencia; la diferencia con la acc iôn préctica estriba en 
que ésta necesi ta un fin ültimo ob jet ivo; por ültimo, se dife­
rencia de la acc iôn vital en que la incondicionada no cesa 
cuando acaba el impulso y su satisfacciôn (247). De esta manera, 
la acc iôn incondic ionada es una c i sura abierta en la existencia 
empirica que, por mor de su i ncond ic ionalidad, pone cont1nuamen- 
te en cuestiôn el carécter absoluto del obrar segün las leyes 
naturales uni versai mente vélidas de la consc i enc i a en general.
En el contexto de las acc iones incondic ionadas, el suie id io 
puede ser considerado como una acc iôn incondicionada que se 
coloca més allé de la existencia empirica, al ser su realiza- 
c iôn, obv i amente, incompatible con la existencia empirica. Desde 
esta perspect i va, el suicidio tiene siempre dos caras: una
comprensible, basada en la causalidad del suicidio por motivos 
accesibles al entendimiento de todo ser humano (desenganos, 
fracasos, pérdidas, etc.), y otra incomprensible, pues, por muy 
Clara que nos resuite la motivaciôn del suicidio, siempre hay 
aspectos oscuros propios de toda acc iôn incondicionada no réduc­
tibles a leyes générales. Contemp1 ado desde este aspecto incom-
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prensible, el suicidio es "... la absglyta irregetibilidad de 
una Existencia que en él se cumple y se satisface" (248).
Los dos 'aspectos bajo los que se puede contemplar el suici­
dio i nd i can que también la act i tud terapèutica hacia él debe ser 
doble: de una parte, actuac iôn sobre los factores causales
comprensibles; de otra, cuando se debe a causas més profundas 
que afectan a la nocién misma de su s e r , la acc iôn terapèutica 
debe dirigirse, con c 1 ara consc ienc i a del riesgo que se corre, a 
despertar en el sujeto una claridad sobre su Existencia por 
medio de la induce iôn a la experimentaciôn de las si tuac iones 
limites (249). Sin embargo, cuando el suicidio como acc iôn 
incondicionada es el cump1imiento de una Existencia de un modo 
ûnico e "histôrico", toda accIôn terapèutica se torna ineficaz, 
aunque sôlo sea por el hecho de que un su jeto tal se encuentra 
en la soledad més absoluta.
De acuerdo con lo anterior, la postura ante el suicidio no 
puede ser, para Jaspers, la de un rechazo sistemético. Cuando 
una ser ie de condic ionantes externos e internos adverses dan 
lugar a una imposibi1idad del désarroilo de las potenc i alidades 
del hombre, amputando de raiz todas sus posib i1idades, la ac t i- 
tud ante el suicidio no puede seguir siendo la del rechazo: "Hay 
un limite donde la continuaciôn de la vida ya no puede ser 
obligaciôn: cuando ya no es posible 1legar a ser si-mismo,
cuando el suf r i miento fisico y las ex igenc i as del mundo son tan 
aniqui1 adoras que no puedo seguir siendo el que s oy; cuando, 
aunque subsista el valor para vivir, desaparece con la fuerza la 
posibilidad fisica; y cuando no hay nadie en el mundo que por
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amor mantenga mi existencia empirica" (250).
Jaspers en este tema no habla tampoco desde la barrerai
durante la época de la Segunda Guerra Mundial -tal y como nos 
cuenta en su Tagebuçh (251)- la sombra del suicidio, debido a la 
constante amenaza nazi, planeô de forma ininterrumpida sobre las 
cabezas del matr imonio Jaspers (252). Dos son los pensamientos
bàsicos sobre el suicidio que Jaspers recoge en las anotac iones
de su Diarig. La primera consiste en el suicidio como respuesta 
a la f al ta radical de Comunicaciôn: la ausenc i a de so 1idar idad
de los "otros" aboca a la carencia de un entorno receptivo, 
condiciôn minima pora poder existir. Ante las desastrosas cond i- 
clones externas "el suicidio ya no es tal cuando significa la 
honrosa anticipaciôn de una ejecuciôn , cualquiera que sea la 
forma que ésta tome" (253). La segunda es la disponibi1idad ante 
el suicidio como ac t i tud bâsica ante las si tuac i ones de riesgo 
extremo. La vida en estas cond ic iones "... sôIb es posible en 
tanto disponibi1idad para el suicidio. Nadie puede tener derecho 
a pretender que Gertrud y yo permanezcamos en el mundo, puesto 
que nadie nos ayuda incondicionalmente (...) Los argumentos 
f ilosôf icos contra el suicidio cesan cuando la destrucciôn es de 
por si inevitable, inminente, no deja margen alguno para una 
vida product i v a , y cuando no hay hombres que quieran incondic io- 
nalmente nuestra existencia empirica" (254).
No se pueden, por tanto, establecer juicios generates sobre 
el suicidio. Su significaciôn puede ser negativa (un mero aban- 
dono de la lucha, un engario f rente al otro al hur tarse a la 
Comunicaciôn, etc.), o, por contra, puede ser positiva, como un
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acto de total libertad de quien tiene sobre si un absoluto 
dominio <por ejemplo, la posibilidad del suicidio en el caso de 
Jaspers, que fue al mismo tiempo la acusaciôn y el ataque contra 
unas fuerzas superiores en el seno de una si tuac iôn aniquiladora 
llevada a cabo por una Existencia que en este acto hubiera 
quedado afirmada como tal).
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NOTAS DEL CAPITULO CUARTO
(1) Esta irresoluble parado ja jaspersi ana -Jaspers, al
basarse en Kant, otorga a su metodologla no s ô 1o los 
p 1anteamientos iniciales, sino también las con- 
clusiones finales de la "filosofia cientifica", filo­
sofia que, segùn sus propi as palabras, const i tuye una 
"aberraciôn"- forma el elemento indispensable del 
comienzo del fi Insofar jaspersi ano y més que un defec- 
to -como lo considéra Stegmül1er (Stegmül1er, W o 1- 
frangs Haugtstromungen der GegenwartsghiIgsoghie^ Eine 
blstgrisçhzkritisçhe Einführung. Stuttgart, 25 éd.,
1960, 15 e d . 1952, p. 221 y s s .)- bien puede ser
considera d a , desde un punto de vista préctico, una 
virtud, pues sin e l 1 a no se hubiera 1levado a efecto 
la uniôn entre Kierkegaard y Nietzsche con Kant en el 
pensamiento jaspersiano. Es indudable, igualmente, la 
relaciôn de la medicina y el pensamiento médico con 
esta paradoja del i nie io de la reflexiôn filosôfica 
jaspersiana.
(2) Jaspers, Karls Di^e grgjîen Ph^l^gsgghen. München, 35
éd., 1981 (15 e d . 1957) pp. 465-481.
(3) "Idee hat bei Kant und Hegel einen heterogenen Sinn.
Bel Hegel ist Idee die Idee des Gelstes, die sich in 
sich schlie(ît und vo 1 lendet, bei Kant die Vernunf t- 
idee, die unendlich und grenzlos offen, für den Men- 
schen stets Aufgabe bleibt." Jaspers, Karls Vgn der 
Wahrheit. München, 1983 (15 e d . 1947), p. 121.
Sobre esta distinciôn jaspersiana entre la Idea en 
Kant y en Hegel también puede consul tarses Jaspers, 
g g . ç l t . , pp. 617-618; y Jaspers, Karls PhUgs g g h i e .  3 
vols., Berlin, 1973 (15 e d . 1932), vol. I, pp. 233-
235.
(4) Presas, Mario A.s iltuaçlôn de la f H g s g f l a  de Karl
Jasgers. Buenos Aires, 1978, p. 153.
Cfr. Jaspers, Karls Psyçhgiggie der We 1tansçhauungen. 
Berlin, 45 e d , 1954 (15 e d . 1919), pp. 470-484.
(5) Jaspers, Karls "Reply to my critics". En Schilpp, Paul
Arthur (ed.)s The Philosophy of Karl Jasgers. La 
Salle, 1981 (IS ed. 1957), pp. 746-869, p.791 ; y 
Jaspers, Karl; Die groAen Philosoghen. München, 35
e d . , 1981 (15 ed. 1957), pp. 468-471.
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(6) Presas, gg. cit., p. 152.
(7) Dufrenne, Mikel; y Ricoeur, Paul: Karl Jasgers et ia
BbilQsgghie de ilexistençe. Paris, 1947, pp. 41-46.
(8) Jaspers, Karls "Nachwort (1955) zu meiner Philgsgghie
(1931)". En Jaspers, Karls Philgsgghie. 3 v o ls., Ber­
lin, 1973 (15 ed. 1932), pp. XV-LX, pT~XXIII.
Sobre la correlaciôn entre las très ideas metafîsicas 
kantianas y la Philgsgghie véase un interesante cuadro 
resumen en Una Juarez, Octavios Çgmyniçaçiôn y liber- 
La çgmyniçaçiôn en el gensamientg de Karl Jas­
gers . San Lorenzo del Escorial, 1984, p. 78.
(9) Kant, Inmanuels Ç^itiça de la razôn gyr§. Trad, e s p .,
Madrid, 1978, B 832-833.
(10) "Handle es so, als ob du mit der Weise deines Handelns 
tel 1 hëttest am Hervorbringen der Welt, die keineswegs 
ist, wie sie ist, sondern noch wird". Jaspers, Karl: 
"Inmanuel Kant. Zu seinem 150. Geburtstag (1954)". En 
Jaspers, Karl: Aneignyng und Pgiemik^ Gesammeite Reden 
ynd Ayfsëtze zyr Gesçhiçhte der Philgsgghie. München, 
1968, pp. 242-250, p. 243.
(11) "Gar nicht auf Grund irgendeinés Wissens, al les abef 
mit unserem sittlichen Tun. Wenn wir sittlich handeln, 
SO liegt in dieser Praxis selber, daA Gott, Freihei t 
und Unsterblichkeit nicht leere Worte sind. Sie s i nd 
Postulate unserer sittlichen Vernunft. Sie dürfen ohne 
jedes Wissen (...) unsere Hoffnung erfüllen". Jaspers, 
g g . cit., p. 244.
(12) "Qhne Existenz würde Weltorientierung sinnlos und
Transzendenz zum Aberg1auben. Qhne Weltgrientieryng 
würde Ex istenz zu leerer Punktuali t ët, bliebe Trans- 
zendenz ohne den Stoff einer Sprache. Ohne Transzen- 
denz ver lore Existenz eigentliches Selbstsein und
Weltor ient ierung ihre mâgliche Tiefe. Der Mensch ist
mëgliche Existenz, die sich als BewuAtsein überhaupt 
in der Welt or ientiert und durch die Welt auf Trans­
zendenz bezogen ist." Jaspers, Karl; Philgsgghie. 3
vols., Berlin, 1973 (15 e d . 1932), vol. I, p. 52.
(13) "Das Sein, das für das BewuAtsein überhaupt das Sein
als ob jet i ve Erkennbarkei t ist, ist als Welt das für
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unsere Erkenntnis nicht zu V o 1lendende, in dem al les, 
was erkannt wird, Qbjekt im Sinné von Gegenstànd- 
1ichkei t und Çbjektiy im Sinne von AlIgemeingültig 
wird". Jaspers, g g . ç i t ., vol. I, p. 28.
(14) "...w e i 1 es, stets unabgesch1ossen, ein unend1icher
ProzeA bleibt..." Ibidem.
(15) "...ein ygm Erkennenden in seiner S u b jetivi tat unab-
hangiges Dasein zu erobern". Jaspers, gg. çit., vol. 
I, p . 85.
(16) "Histôrico" (gesçhiçhtüçh) , ad jet i vo de hondas reso-
nancias ditheyanas, significa en Jaspers el carécter 
siempre cambiante y nunca acabado de lo humano. Histô­
rico (histgrisçh), en cambio, lo emplea para recalcar 
el devenir de los acontecimientos mundanos a lo largo 
del tiempo.
(17) Jaspers, gg. çit., vol. I, pp. 86-87.
(18) "...statt in dem objektiv Zwingenden in der Zuver-
lassigkei t des Selbstseins, statt in der Welteinhei t 
in der Chiffre des Einen..." Jaspers, gg. çit., vol. 
I, p . 88.
(19) Jaspers, gg. çit., vol I, pp. 89-95.
(20) Jaspers, gg. çit., vol. I, pp. 121-122.
(21) Jaspers, gg. çit., vol. I, p. 122.
(22) Jaspers emplea la palabra aima (Seeie) con el sentido
de lo que normalmente viene a ser denominado como 
psique.
(23) Jaspers, g g . çit., vol. I, pp. 122-123.
(24) Jaspers, g g . çit., vol. I, p. 123.
(25) "...zumeist die Weisen des Wissens weder vom Arzt noch
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vom Kranken gewuAt werden". Ibidem.
0 6 )  "...wer gewohnt ist, Gefahren als Moglichkeiten ins
Auge zu sehen, vermag trotz ihrer planend für die 
Zukunft zu tun, was sinnvoll begründet ist und ange- 
sichts des mëglichen oder sicheren Untergangs gegen- 
wartig zu leben." Jaspers, og. çit.» vol. I, p. 124.
(27) ibidem.
(28) Jaspers, g g . çit.» vol. I, p . 125.
(29) Jaspers, gg. çit., pp. 125-126. La conversiôn del
hombre en mero ob jeto es una de las frecuentes criti- 
cas de Jaspers a Freud. Cfr. Jaspers, Karl; "Zur 
Kritik der Psychoanalyse". Neryenarzt 2i (1950) 465- 
468.
(30) "...als Objekt laflt sich handeln durch verstandes-
maAiges auAeres Arrang ieren nach Regeln und Er- 
fahrungen. In Bezug auf ihn seibst -d.h. als mâgliche 
Existenz- kann ich nur handeln in geschichtlicher 
Konkretheit, in der niemand mehr "Fall" ist, sondern 
in der ein Schicksal und die Erhellung des Schicksals 
sich vollzieht” . Jaspers, Karl; P h ü g s g g h i g . 3 vols. , 
Berlin, 1973 (15 ed. 1932), vol. ï,~pT~Î267
(31) "Der Kranke ist für ihn weder als Ganzes zu übersehen
und zu behandeln (...) Von Freihei t zu Freihei t wird 
gesucht und gefragt (...) Nicht nur Verschweigen und 
Sagen, sondern jedes Fordern und Zumuten, jedes Fra- 
gen und Zielsetzen fallt in diesen geschicht1ichen 
ProzeA der Kommunikation zweier Ex istenzen, die als 
Arzt und Kranker sich gegenüberstehen (...) Was objek­
tiv ein Versuch ist, wird existentiel) zum Wagnis im 
gemeinschaftlichen ProzeA des Daseins. Darin gibt es 
den geschichtlichen Augenblick und das Reifwerden. Der 
Arzt ist weder Techniker noch H e i 1 and, sondern Exis­
tenz für Existenz, vergangliches Menschenwesen mit dem 
anderen..." Jaspers, gg. çit., vol. I, pp. 126-127.
(32) Cfr. Marcuse, Herbert; "Philosophie des Schei terns
(1933)". En Saner, Hans (H r s g .); Kari Jasgers in der 
Diskussign. München, 1973, pp. 125-141, pp. 127-128.
La forma en que Japsers entiende el trascender y la 
Trascendencia de ja siempre la duda en el lector, duda
3 0 4
que debe so lue ionar él mismo, de si en realidad puede 
haber ta 1 trascender y ta 1 Trascendencia: "Wir haben
somit bei Jaspers eine Lehre von der Transzendenz, die 
besagt, daA es eine solche gar nicht geben kann" 
("Tenemos en Jaspers una teoria de la Trascendencia, 
que afirma que no puede haber en absoluto una tal 
Trascendenc i a .") Rintelen, Fr i tz-Joaquim: Philosophie 
der Endliçhkeit als Spiegel der Gegenwart. Meisen- 
heim/Glan, 1951, p. 369.
(33) Jaspers, pp. çit., vol. I, pp. 44-45.
(34) Jaspers, pp. çit., vol. I, p. 45.
(35) "Der Einzelne (...) transzendiert von sich als empiri- 
scher Individualitat zu sich als eigent1ichem Seibst 
in einer unübertragbaren geschichtlichen Konkretheit 
seines Seins im Dasein". Jaspers, pp. çit., vol. I, p. 
46.
(36) Jaspers, pp. cit., vol. I, p. 48,
(37) Jaspers, op. çit., vol. I, pp. 48-52,
(38) Presas, pp. çit., pp. 141-144.
(39) Kant, pp. çit., B 697-732; y Jaspers, pp. çit., vol. 
I, p p . 40-44.
(40) "...wenn es für mich Sinn behalten soli, muA zu einem
Ganzen an Seinsgehait in Beziehung stehen". Jaspers, 
p p . çit., vol. I, p. 264.
(41 ) Jaspers, pp. çit., vol. I, pp. 266-268.
(42) Jaspers, Karl; Vpn der W a h r h e ü . München, 35 éd., 
1983, (15 ed. 1947), pp. 748-766.
( 4 3 ) Kierkegaard, Sëren; "Entweder/oder". En Gesammeite 
Werke, vol II, Düsseldorf, 1957, p. 355.
3 0 5
(44) Wisser, Richard; "Karl Jaspers, el fiIdsofo de la
excepcidn". Fg^ia Humanistica 78 (1969) 519-530, pp. 
526-530.
(45) "...ein philosophischer Grenzbegriff; in ihm wird
beriihrt ein Ur sprung des Wahrsei ns durch nicht allge- 
meine Wahrhei t aus dem Umgreifenden". Jaspers, op. 
cit., p.751.
(46) Presas, Mario A.; "Karl Jaspers. Libertad y destino de
una existencia filosôfica". Folia Humanist ica 78 
(1969) 531-545, pp. 531-536.
(47) "Ausnahme ist nicht als solche einfach da. Sie ge-
schieht nicht wie ein Naturgeschehen, sondern ist nur
dann, wenn sie standig in bezug auf sich und ihren 
Sinn in Reflexion steht (...) Keine Ausnahme ist ohne 
Wissen um sich und ohne Kampf mit sich und ihrem 
Verhangnis". Jaspers, gg. c^t., p. 752.
(48) Jaspers, gg. cit., p. 748.
(49) Ricoeur, Paul; Gabriel Marcel et Karl Jasgers^ Ebilg-
soBhie du mystère et Bhiïgsgphie du garWdgxe. Paris, 
1947, p. 85.
Sobre este tema vèase Jaspers, Karl; Vernunft und 
Existenz. München, 1960 (15 e d . 1935), pp. 127-150.
(50) Marcel, Gabriel: Du refus a 1^ÏDYBÇatign. Paris, 1948
(15 ed. 1940), pp. 19-54.
(51) "Jaspers autob iograph ische Versuche soil ten (...)
nicht nur als SchiIderungen gelesen werden, die davon 
Kunde geben, wie er seibst im philosophierenden Er­
hel len dessen, was er umgreift und was ihn umgreift, 
auf sich zurückgeworfen wird. Jaspers ist bestrebt, 
jeden Mensch auf sich seibst zurüçkzuwerfen". Wisser, 
Richard ; Verantwgrtung im Wandel der Zeit. M a i n z , 
1967, p. 23? ' .
(52) "...den Inbegr iff all es dessen, was mir durch Orien-
tierung des Erkennens als ein zwingend für jedermann 
wiAbarer Inhalt zugang1ich werden kann..." Jaspers, 
Karl: P h ü g s g g h i g . 3 vols., Berlin 1973 (15 ed. 1932), 
v o 1. II, p . 1 .
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El mundo no se considéra en esta definiciôn en el 
sentido de un ser envo1 vente de todo lo que es y 
ocurre, sino que se le da un significado de mundo 
ob jet i v o , al que yo estoy refer i do como consc ienc i a en 
general.
(53) Este pensamiento se repi te con ligeras variables a lo
largo y a lo ancho de toda la obra jaspersiana. C f r . 
p. e j .: Jaspers, Karl; Der Bhilgsgghische G 1 aube,
München, 1981 (15 e d . 1948), pp. 41-59; Jaspers, Karl;
Einführung in die Philgsgghie. München, 1983 (15 e d .
1950), pp. 50-57; Jaspers, Karl; Phügsgghig. 3 vols., 
Berlin, 1973 (15 ed. 1932),vol î, pp. 200-206; Jas­
pers, Karl; Vgn der W a h r h g ü . München, 1983 (15 e d .
1947), pp. 777-778 y 780-781 ; y Jaspers, Karl; Kleige
gçbyi§ des ghügsgghischen Denkens, München, 1983 (15 
e d . 1965), pp. 56-67.
(54) "Nicht m e in Dasein also ist Existenz, sondern der
Mgnsçh ist im Dasein mâgliche Existenz". Jaspers, 
Karl; Ebiigsgghie. 3 vols., Berlin, 1973 (15 e d .
1932), vol II, p. 2.
(55) Jaspers, gg. cit., vol II, pp 1-3.
(56) "...Sgin gis Frgihgit, zu dem ich transzendiere, wenn
ich im Niçht-wissen ghügsgghigrend zu mir kgmmg. " 
Jaspers, g g . cit., vol. II, p. 5.
(57) Jaspers, g g . çit., vol. II, pp. 9-18.
(58) Jaspers, g g . çit., vol. II, p. 17.
(59) "Gesch ich11i ch bin ich in diesen Si tuat ionen vor die­
sen Auf gaben; Gesch i cht1ichkei t ist meine Verwurzelung 
in der einmaligen Lage mei nés Daseins und der Beson- 
derheit der Aufgabe, die hier liegt, wenn sie meinem 
BewuAtsein auch in Gestalt einer alIgemeinen Aufgabe 
erscheint". Jaspers, g g . çit., vol. II, pp. 132-133.
(60) Jaspers, g g . cit., vol. Il, pp. 120-121
(61 ) Jaspers, g g . çit., vol. II, p. 121.
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(62) Jaspers, g g . cit., vol. II, pp. 122-130.
(63) "WeiA ich mich (...) im geschichtlichen BewuAtsein 
ursprüng1ich als im Dasein Gebundenen, so doch 
zugleich in diesem als Erscheinung moglicher Exis­
tenz". Jaspers, g g . cit., vol. II, p. 122.
(64) Aparte de la simili tud entre la tempora1idad de la
existencia jaspersiana y el eterno retorno (ewige 
Wiederkehr) nietzscheano, no podemos d e jar de menc io­
nar la relaciôn entre la temporalidad en Heidegger y 
en Jaspers (Heidegger en Sein und Zeit esbozô el plan 
general de la obra que consistia en alcanzar, en 
primer lugar, la comprensiôn del tiempo como instru­
mente para la comprensiôn del ser del hombre; en 
segundo lugar, debia intentarse la comprensiôn del ser 
en general a partir de la temporalidad; finalmente, 
esto habrla capacitado para una destrucc iôn fenomeno- 
lôgica de la h i stor i a de la onto log i a , lo que tendria 
como fin ver si y cômo se uniô en la historia de la 
onto log i a la interpretaciôn del ser con el fenômeno 
del tiempo. Cfr. a este respecto Heidegger, Martin: El. 
ser y ei tiemgg. Trad, esp., México, 1980, pp. 30-37). 
La tempora1i dad en ambos tiene una fuente bàsica co- 
mün: D i 1 they (sobre la temporalidad en D i 1 they véase
Gadamer, Hans-Georg: Verdad y métgdg^ Fundamentgs de
una hermenéutica filosôfica. Trad. esp., Salamanca, 
1977, pp. 277-291; sobre su repercusiôn en la historia 
del pensamiento, espec ialmente en Heidegger: Gadamer, 
gg. cit., pp. 318-377). Sobre la relaciôn de la "his- 
tor ic idad" de la Existencia en Jaspers y el ser-para- 
1a-muerte (Seim zum Tgde) heideggeriano véanse las 
notas de Jaspers sobre este tema en Jaspers, Karl: 
Ngtizen zu Martin Heidegger. München, 1978, pp. 25; 
30-31;~ 31-32; 32-34 ; 35-39; 46-48; 129-130; 205-207;
223-225; 243-248.
(65) "Wille ist nicht die nur vorwàrts drangende Aktivitat,
sondern seine Freihei t ist, daA er zugleich sfçh 
seibst will". Jaspers, Karl; Philosophie. 3 vols. 
BePîin, 1973 (15 ed. 1932), vol. lî, p. 149.
(66) "Ich er tr age als Selbstsein nicht die Moglichkeit der
Unfreiheit. In dieser Unertrâg1ichkeit werde ich mei­
ner seibst inné..." Jaspers, gg. çi t . , vpl. II, p. 
176.
(67) Jaspers, g g . cit., vol. 1I , pp. 176-177.
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(68) Jaspers, g g . eft., vol. II, p. 195.
(69) "Wei 1 ich mich frei w e i A , anerkenne ich mich als
Schludig. Ich stehe ein für d a s , was ich tat. Da ich 
weiA was ich tat, nehme ich es auf mich". Jaspers, gg. 
çit., vol. II, p. 196.
(70) "Freihei t ist in ihrer Verwir k 1 ichung nie v g ü e n d e t ,
vielmehr in der entschei densten Verwirklichung für 
sich seibst vor dem abgründigsten Mangel : ich bin
wirk1ich, aber weder vo 1lendet noch in Annaherung an 
mâgliche Vo 11endung. In der Verwirk1ichung bin ich 
schon aus meinem Versagen, welches als Freihei t Schuld 
ist, auf meine Transzendenz bezogen". Jaspers, gg. 
çit., vol. II, pp. 198-199.
(71) "...ich mir auch gegeben bin als Sosein". Jaspers, gg.
eft., vol. II, p. 33.
(72) "...ich (...) bin an mir seibst das Sein, das tut und
dadurch ist und sich erscheint als d a s , was es 
zuglefch seibst zu sein aber erst in seiner Freihei t 
innewerden kann. Darum strëubt sich etwas in mir, mich 
als schlechthin nun (...) gegeben anzuerkennen". ibi^-
(73) "...kommt zu sich und weiA nicht wie. Doch kann seine
unablassige Anstrengung sich seibst nfçht erzwingen; 
er kgmmt zu siçh wj.e efn gesçhenk : es wird klar, es
wird offenbar, nun ist es entschieden, nun ist es so 
unausweich1ich und einfach —wie konnte so lange der 
Zweifel mâglich sein! Seibstreflex ion ist aufgehoben 
zum fak t i sehen Existieren". Jaspers, g g . e f t ., vol. 
II, p . 44.
(74) "••■Wfrfiçhkeit für ein an ihr afs Dasefn fnteressfer-
tes Subjekt, dem sie Einschrënkung oder Spielraum 
bedeutet". Jaspers, g g . çft ., vol. II, pp. 201-202.
(75) "...kann ich niemals aus der Situation heraus, ohne fn
efne andere efnzutreten". Jaspers, g g . ç f t., vol. II, 
p. 203.
(76) "...daA ich nicht ohne Kampf und ohne Leid leben kann,
daA ich unvermeidlich Schuld auf mich nehme, daA ich
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sterben m u A ..." Ibidem.
(77) Los conceptos -mejor cabrta dec ir signos- de limite y
de si tuac iôn tienen sus or igenes, como vimos en el 
capitule precedente, en Kierkegaard. Sobre las deriva- 
ciones de estos conceptos kierkegaardianos, sobre todo 
en relaciôn con la ética, consûltese Grisebach, E.: 
Gegenwart.Eine kritisçhe Ethik. Halle, 1928.
(78) "Grenzsi tuat ionen erfahren und existieren ist dassel-
be". Jaspers, g g . cit., vol. II, p. 204.
(79) Heidegger, Martin: Ef ser y ef tiemgg. Trad. esp.,
México, 1980, p. 272.
(80) Latzel, Edwin: "The concept of ultimate situation". En
Schilpp, Paul Arthur (éd.): The Phffgsgghy gf Kar%
Jasgers, La Salle, 1981 (15 e d . 1957), pp. 177-208, p. 
Î95.
(81) Latzel, g g . cit., pp. 195-196.
(82) Jaspers, Karl: Efnführung in dfe Philgsgghie. München,
1983 (15 ed. 1950), p p . . 16-23.
(83) Latzel, op. ç f t ., p. 202. Segün Latzel (Latzel,
Edwin: "Bemerkungen zum Umgang mit Existenzphilosophie 
als Katharsis und Katharsis der Existenzphilosophie". 
Zeftsçhrfft für ghfIgsgghfsçhe Fgrsçhung 6 (1951-1952) 
399-410, p. 410) el ob jeto de esta comunicac iôn entre 
el lector y el autor sôlo estaria realizado cuando 
todo lo que se hubiera leido haya sido "créât i vamente 
olvidado", esto es, cuando el lector no se limite a 
hablar de la Existencia, sino que exista realmente.
(84) Latzel, Edwin: "The concept of ultimate situation". En
Schilpp, Paul Arthur (éd.): The Phffgsgghy gf Karl
Jasgers, La Salle, 1981 (15 e d . 1957?, pp. 177-208, p. 
196.
(85) Latzel, g g . ç f t ., p . 197; y Remolina Vargas, Gerardo :
Karf Jasgers en el dfàlggg de fa fe. Madrid, 1972, p. 
100.
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<06) Para una detallada descripciôn de estas caracteristi-
cas para cada si tuac i ôn limite individuali zada véase 
Latzel, og. ç f t ., pp. 197-201.
(07) Sobre las si tuac iones limite j aspersi anas hay una
enorme b i b 1iografia. Siguen siendo de ut i1idad las 
obras clâsicas sobre el tema, que complementan lo 
expuesto en el présente capitule: Marcel Gabriel:
"Situation fondamentale et situations limites chez 
Karl Jaspers. En Marcel, Gabriel: Du refus a iffnygça- 
tfgn. Paris, 1948 (15 e d . 1940), pp. 284-326; Du-
frenne, Mikel y Ricoeur, Paul : Karf Jasgers et la
BbfiQsgghfe de Ifexfstençe. Paris, 1947 (especialmente 
pp. 173-194 ) ; Ricoeur , Paul: Gabrfel Marçef et Kar 1^ 
Jasgers,^ PhfIgsgghfe du mystère et ghfIgsgghfe du 
garadgxe. Paris, 1948 (espec i aimente pp. 122-156);
Jaspers, Ludger; Der Begrfff der mensçhlfçhen Sftua- 
tfgn fn der ExfstenzghfIgsgghfe vgn Karl Jasgers. 
Würzburg, 1936; y Welte, Bernhard : "Der philosophische 
g 1 aube bei Karl Jaspers und die Moglichkei t seiner 
Deutung durch die thomi st i sche Philosophie". Freiburg, 
1949 (En: Symggsfgn^ Jibllbuçh fur PbflQsgghfe. Vol .
2), espec i a 1mente pp. 24-32.
(88) "Was ich erlebte und was ich tat, ist meistens in
irgendeinem Zuge nur (...) verstândlich, wenn dieser 
Tatbestand meinés Krankseins vor Augen steht". Jas­
pers, Karl: "Krankhei tsgeschichte (1938)". En Jaspers, 
Karl: Sçhfçksal und Wfffe^ Autgbfggraghfsçhe Sçhrff-
ten. München, 1967, pp. 109-142, p . 109.
(89) "Jeder Kranke hat zu sehen, was er aus sich als Ge-
sunden in der Lage seines Krankseins macht. Jede 
Krankhei t ist spezifisch, und jeder Fall dieser 
Krankhei t hat sein Besonderes durch Artung und Frei­
hei t des Einzelnen. Immer ist der Mensch in seiner 
Lage als ein einzelner vor die Aufgabe gestellt, mit 
seiner Krankheit in seiner Welt eine Lebensform zu 
finden, die nicht alIgemein entworfen und nicht iden- 
tisch wiederholt werden kann". Jaspers, g g . çft., p. 
1 12.
(90) "In all meiner Tat igkei t liegt ein circulus vit i osus.
Um gesund zu sein, muft ich wirklich leben; die Le- 
bensverwirk1ichung aber macht in den meisten ihrer 
Gesta1 ten mich Krank". Jaspers, g g . çft., p. 135.
(91) Das Wissen um das Unausweich1iche fordet, das
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Kranksein aufzunehmen. Es wird unablosbar vom eigenen 
Dasein. Man wird sich einer unüberschreitbaren Grenze. 
Mit ihr sich ohne Verschleierung seibst zu finden» ist 
der Ursprung, aus dem man seine Krankhei t ' übernehmen" 
kann. Die Krankheit erweckt aus den sonst fraglosen 
Seibstverstandiichkei t e n . Sie fordet ein Leben unter 
Ausnahmebedingungen". Jaspers, g g . e f t ., p. 141.
(92) "...ist eine bestimmte im Unterschied von einer ge-
dachten alIgemeinen Situation in einer Welt über­
haupt..." Jaspers, Karl; Phffgsgghfe. 3 vols., Berlin, 
1973 <15 ed. 1932), vol. 11, p. 210?
(93) "Die wirkliche Situation ist durch ihren Widerstand
Enge; sie begrenzt die Freiheit, bindet an beschrankte 
Moglichkei ten". Jaspers, gg. eft., vol. II, p. 211.
(94) "zwar ich ergreife mich als Ursprung, wenn ich ich
seibst bin, aber ich bin bestimmt in meiner Herkunft. 
Diese hat ihre Moglichkei ten, aber sie beschlieAt 
nicht a l le Moglichkeit in sich". Jaspers, gg. eft., 
vol. II, p. 215.
(95) "...meiner Krankhei t ganz allein verdanke ich es, daA
ich wenigtens etwas zum Nachdenken gebracht wurde; 
ohne dieselbe ware ich ein dummer E s e 1... Ich habe... 
keine widerspruchlose Weltanschauung und habe daher 
noch keine feste, sichere Stellung zu meiner Krankheit 
gewonnen. Doch ich kann wohl sagen, daA ich über 
schadlos ha 1 ten und vergnügte Tage machen hinaus bin". 
Jaspers, Karl: "Krankheitsgeschichte (1930)". En Jas­
pers, Karl: Sçhfçksal und Wfffe^ Autgbfggraghfsçhe
Sçhrfften. München, 1967, pp. 109-142, p. 141.
(96) "Für mich seibst (...) war die Krankhei t ein
Schicksal. Wie ich mit ihr fertig wurde, und nicht 
fertig wurde zeigt einen Kranken, wie er in diesem 
Zei talter (...) zur Erschei nung kommen konnte". 
Jaspers, g g . eft., p. 109.
(97) Es notorio el paralelismo entre estos pensamientos y
la descripciôn de la existencia inauténtica del Man de 
Heidegger. Cfr. Heidegger, Martin; Ef ser y ef tfemgg. 
Tr a d . esp., México, 1900, pp. 142-147.
(98) Presas, Mario A.: Si tuac iôn de la filosofia de Karl
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Jasgers^ Con esgecial dediçaçiôn a su base kantiana. 
Buenos Aires, 1978, p. 17.
(99) "Als Grenzsi tuat ion erfaAt wird die Best immthei t , die
nur Widerstand und Enge schie n , zur undurchdringlichen 
Tiefe der Erschei nung des Exist ierens seibst". Jas­
pers, K a r 1 : Phifosqghfe. 3 vols., Berlin, 1973 (15 e d . 
1932), vol. II, p. 2137
(100) "Was als gesch ich11icher Grund ins Unabsehbare taucht,
ist als Grenzsi tuat ion das mich zugleich Beschrankende 
und Erfuflende". Jaspers, o g . cit., vol. II, p. 215.
(101) La descripciôn detallada de las pautas terapéuticas
que Jaspers siguiô durante todos los dias de su vida 
viene espec if icada en Jaspers, K a r 1 : "Krankheitsge­
schichte (1938)". En Jaspers, K a r 1 :Schicksaf und 
W i 1le^ Autobiggraghische Schriften. München, 1967, pp. 
109-142, pp. 180-188.
(102) "Sorgen aus prognostisehen Reflexionen und Todesgedan-
ken bekampfte ich nicht eigent1ich. Sie warfen einen 
Schatten, aber lahmten nicht” . Jaspers, gg. cit., p. 
141 .
(103) "... so 1 ange der Tod für ihn keine andere Rolle spielt
als nur durch die Gorge, ihn zu meiden, so 1 ange ist 
auch für den Menschen der Tod nicht Grenzsituation". 
Jaspers, Karl: Ebiissgghie. 3 vols, Berlin, 1973 (15 
ed. 1932), vol. II, p. 220.
(104) "Bin ich dagegen existferend im geschichtlichen Be­
wuAtsein meines Daseins als Erscheinung in der Zei t 
gewiA: daA es Erschei nung, aber Erscheinung dar in
moglicher Existenz ist, so geht die Erfahrung des
Endes aller Dinge auf diese erscheinende Seite der
Existenz. Das Leiden am Ende wird Vergewisserung der 
Existenz". Ibfdem.
(105) Jaspers, g g . cit., vol. II, p. 221.
(106) "Dem in der Grenzsituation Existierenden ist der Tod
nicht das Nahe und nicht das Fremde, nicht Feind und 
nicht Freund. Er ist beides in der Bewegung durch die 
sich widerspreehenden Gesta1 ten". Jaspers, g g . cit.,
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v o 1. II, p . 223.
(107) Jaspers, g g . cit., vol. II, p. 224,
(108) Jaspers, gg. eft., vol. II, p. 226
(109) "Wenn die Krankhei t chroni s c h , damit ein unüber-
windbares Faktum des eigenen Daseins ist, so schwankt 
die Stellung zur Krankhei t zwisehen zwei Extremen:
Ich kann das Kraksein verweigern, es mir gegenüber- 
stellen als ein ganz Fremdes: Das bin nicht ich, das
gehort nicht zu mir. Es ist eine Tendenz, die Krank­
hei t auszuscheiden, obgleich es unmoglich ist. Ich 
versuche zu leben, als ob die Kankheit nicht s e i . Oder 
ich kann die Krankhei t in ihrer unaufhebbaren Faktizi- 
tat mit mir seibst als zeitlicher Erscheinung identi- 
fizieren; Ich bin krank. Kranksein ist ein Zug meines 
Wesens. Meine Erlebnisse sind von dem Kranksein 
untrennbar. Ich habe durch mein Kranksein Erfahrungen, 
die ich nicht missen mochte (...) Ich will krank sein, 
es ist mein Wesen, das ich damit will.
Beides ist in seiner Geradlinigkeit falsch. Beide 
Extreme aber werden unausweichlich einmal berührt im 
Kampf um das übernehmen der Krankheit. Dieses "über- 
nehmen" ist eine am Ende unlosbare Aufgabe. Es ist 
kein reiner Zustand moglich. Immer st immt etwas nicht. 
Die Endlichkeit des Menschen, seine radikale Abhangig­
kei t wird dem Kranken nicht nur bewuAter als dem 
Gesunden, sie ist auch bei ihm eine qualitativ andere. 
Er kann sich keinen Tag auf sich als Dasein ver- 
lassen". Jaspers, Karls "Krankheitsgeschichte (1938)". 
En Jaspers, Karls Schicksal und Wilfej. Autgbiggraghi- 
sche Schriften. München, 1967, pp. 109-142, p. 142.
(110) Jaspers, Karl; Philgsgghie. 3 vols, Berlin, 1973 (15
ed. 1932), vol II, p. 232.
(Ill) "Aus der Haltung zum Leiden in der Polaritat von
aktfyer und gassfyer Resignation schwingt sich in der 
Grenzsi tuat ion mogliche Existenz auf zur Erfahrung im 
Sicheinswissen mit ihrer Transzendenz in einem 
Ursgrung, der in der Grenzsituation des Seins gedacht 
wird". Ibidem.
(112) "Der Mensch, leichter er seibst im Unglück als im
Glück, muA paradoxerwei s e , es wagen giuckfich zu 
sein” . Ibidem.
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<113) Jaspers, K a r 1 : "Krankheitsgeschichte (1938)". En Jas­
pers, Karl; Schicksal und W i 1le^ Autgbiggraghische 
Schriften. München, 1967, pp. 109-142, p. 121.
(114) Sobre la descripciôn del cuadro clinico y de las
pautas de tratamiento de la enfermedad de Jaspers 
véase Jaspers, gg- cit., pp. 112-118; y 121-126.
(115) "Nur langsam begriff ich die überflüssigkei t und die
Gefahr. Die rechte Beurteilung der Behandlungsmethoden 
erwuchs einem Kampf um meine Befreiung von der autor i- 
tativen Form der Wissenschaft des Arztes". Jaspers, 
g g . c i t ., p . 131.
(116) Esta forma de la lucha amorosa (llgbender K a m g f ) con
el méd i C O  en busca de la auténtica terapia lo tratare- 
mos en el apartado de La Comunicac iôn ex i stenc i a 1 
(existentielle Kommunikation).
(117) "Es bleibt ein lebenwahrendes Suchen des W e g e s . Preis-
gegebensein an unvorausgesehenes Kranksein, Versinken 
in Kranksein, Unscharfwerden der Unterscheidung von 
gesund und krank, übermütiges Vergessen des Krankseins 
sind die Gefahren, denen man erliegt. Diese Er- 
krankung, die nicht, wie etwa die Verstümmelung eines 
Gliedes, die mechanische Behinderung durch einen ein­
zelnen Defekt zur Folge hat, sondern in den Le- 
bensprozeA seibst eingreift, ihn konstitutionel1 
schwachend, steht nicht als ein klar Begrenztes der 
Personlichkeit gegenüber". Jaspers, g g . cit., p. 131.
(118) Jaspers, Karl; Philgsgghie. 3 vols., Berlin, 1973 (15 
ed. 1932), vol. II, p. 233.
(119) Jaspers, g g . cit., vol. II, p. 235.
(120) "...wagen Menschen sich restlos gegensei tig in Frage
zu stellen, um an ihre ürsprünge zu kommen dadurch,
daA sie in unerbittlicher Durchleuchtung wahr werden. 
Dieser Kampf ist in der Erschei nung der Existenz eine 
Bedingung ihrer Verwirk1ichung, rücksichtslos aber 
ohne Gewalt bis auf den Grund der Existenz gehend".
Jaspers, gg. çit., vol. II, p. 234.
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(121) "Sleg ist nicht durch überlegenheit» sondern durch
gemeinschaftliche Eroberung im Offenbarwerden, Nieder- 
lage nicht durch Mangel an Kraft, sondern durch 
Ausweichen im Verstecken infolge der Unbereitschaft 
zur Kr i se des eigenen und anderen Woliens". Jaspers, 
gg. ç i t ., vol. II, p. 243.
(122) Jaspers, og. çit., vol. II, pp. 244-245.
(123) "Es handelt sich um die Entscheidung : entweder für die
Krankhei t zu leben und ailes im Leben so einzurichten, 
daA das Maximum physischer Gesundhei t erreicht wird - 
oder der Krankheit zwar durch Behandlung nach Mog­
lichkeit Herr zu werden, so aber, daA sie den Vorrang 
hat- oder aber in bezug auf die Gesundhei t auch Risi- 
ken einzugehen und EinbuAen in Kauf zu nehmen. Hypo- 
chondr ische Fesselung der Aufmerksamkeit durch die
Krankheit ware ebenso toricht wie übermüt i ges Ver­
gessen der Krankheit.
Aber h inter dieser Wahl steht eine andere. Wenn ich
als Kranker leben will, kann ich mich entweder zu den 
E 1 tern zurückz iehen, im Hause m e in Leben pflegen, in 
der Welt nichts begehren und nichts leisten, meinen 
geistigen Liebhabereien in unverbind1icher Beschaft i-
gung nachgehen. Oder ich kann mit dem Kranksein unter 
Menschen gehen und in die Welt treten. Dann aber muAte 
ich auch in schlechten Zustanden die demütigenden
Wirkungen auf mich nehmen. Es war unausweichlich, daA 
ich matt, fiebrig, bei Sekretionsanomalien in
schlechtem Befinden auf treten muAte, als Student in 
übungen und Vorlesungen, spâter in den Kliniken, 
schlieAlich in eigenen Vorlesungen, in Si tzungen, bei 
Besprechungen. Dann war ich of t unter meinem Niveau, 
dachte mechanisch, war ungeschickt, mehr als sonst 
bedürftig, jeden Augenblick zu sitzen. Mancher wuAte. 
bei der UngleichmaA igkei t meiner Erscheinung nicht 
recht, was mit mir anzufangen s e i . Ich konnte für 
einen Schwachkopf und nervosen Psychopathen gel ten 
oder für einen energischen, unerschütter1ich ruhigen 
Mann. Antipathien und Sympathien mir gegenüber gingen 
auch bei Wohlwollenden unverAeid1ich durcheinander". 
Jaspers, Karl; "Krankheitsgeschichte (1938)". En Jas­
pers, Karl ; Sçhiçksal und Wi 1 le_. Autobiggragh i sçhe 
Sçhrfften. München, 1967, pp. 109-142, pp 137-138.
(124) Presas, g g . çft., pp. 15-16.
(125) Marcel, Gabriel; Etre et aygfr. Paris, 1945, p. 169 y
s s .
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(126) Jaspers, Karl: Philosophie. 3 vols, Berlin, 1973 (1®
ed. 1932), vol. 11, p. 246
(127) "Nichteintreten in die Welt ist das Sichversagen vor
der Forderung der Wirk1ichkeit, die als dunk 1er 
Anspruch an mich herantr i t t , zu wagen und zu erfahren, 
was daraus w i rd". Jaspers, op. ç i t ., vol. II, p. 247.
(128) "In der Grenzsituât ion (...) nennt er sich fur seine
Tat ver ant wort I ich . Verantwor tung hei/lt die Bereit- 
schaft, die Schuld auf sich zu nehmen. Durch sie steht 
Existenz in der Erscheinung unter unaufhebbarem 
Druck". Jaspers, g g . cit., vol. II, p. 248.
(129) Estili, Emilio A.: "Acotaciones a la obra de Karl
Jaspers". En Jaspers, Karl: Nietzsche. Trad, e s p ., 
Buenos Aires, 1963, pp. 9-31, p.24.
(130) Jaspers, g g . cit., vol. II, pp. 249-250.
(131) Jaspers, g g . cit., vol. II, pp. 253-254.
(132) "Wie Bewudtsein nicht Ge^enstand, sondern Wissen des
Gegenstandes ist, so ist absolutes Bewudtsein nicht 
Sein der Existenz, sondern ihre Gewidheit, nicht die 
eigentliche Wirk1ichkeit, sondern ihr Widerschein". 
Jaspers, gg. cit., vol. II, p. 257.
(133) Entre ellos, véase Wallraff, Charles F .: Kari Jasgers^
An Intrgductign tg His PbllQsggh^. Princetown, 1970, 
pp. 114 y ss.; Penzo, Giorgio: Dialettiga e fede in 
!<§rl Jasgers. Bologna, 1978, pp. 216 y ss. (Penzo trata 
en esta obra la Comunicac i6n desde el punto de vista 
de la religidn); Salamun, Kurt: "Der Begriff der Ba­
se ink ommuni kat ion bei Karl Jaspers. Ein Beitrag zur 
Jaspers-Kritik". Zeitschrift fur phiIgsgghisghe 
Fgrschyng 22 (1968) 261-285; Kremer-Marietti, Angèle: 
Jasgers y la esçisiôn del ser. Trad. esp., Madrid, 
1977, pp. 67 y s s .; Schrag, Oswald O : Existence^
Existenz and Transcendence.. An Intrgductign tg the 
PbiiQsgghy of Kari Jasgers. Pittsburg, 1971, pp. 131- 
146; Junghanel, Günther: "über den Begriff der Kom-
munikation bei Karl Jaspers". Deutsche Zeitsçbcift fur 
Ebii°l°Bbi® 9 (1961) 472-489 (Junghanel orienta su
trabajo fundamenta 1 mente a la interpretaciôn y critica 
marxista del concepto de la Comuni cac idn jaspersi a n o );
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y Una Juarez, Octavio: Çgmunigaci6n y libertad^ La 
çgmuniçaçiôn en el pensamientg de Kari Jasgers. San 
Lorenzo del Escorial, 1984, espec ia 1mente 129-222.
<134) Jaspers, Karl: "Ein Selbstportrat (1966/67)". En Jas­
pers, Karl: Schicksai und Wiilei Autgbiggraghische
Schriften. München, 1967, pp. 15-38, pp. 31-32.
(135) Jaspers, Karl:Phiigsgghische Autgbiggraghie. München,
1977 (1® ed. 1957), pp. 47-53.
(136) Jaspers, Karl: "Ein Selbstpor trat (1966/67)". En Jas­
pers, Karl: Schicksai y n d W i i l B i  Autgbiggraghische
Schriften. München, 1967, pp. 15-38, pp. 32-34.
(137) "Es ist zweierlei : das Konnen der jewei1igen wissen-
schaf 1 1ichen Med i z in mit ihrer Bef angenhei t in den 
jeweiIs fraglos s e Ibstverstand 1ichen Theorien und der 
mensc1iche Rang der Person1ichkei t des Arztes". Jas­
pers, Karl: "Krankheitsgeschichte (1938)". En Jaspers, 
Karl: Schicksai und Wiilei Autgbiggraghische Schrif-
ten. München, 1967, pp. 109-142 p. 126.
(138) "Ich verdanke der wissenschaftlichen Medizin vi e l , in
erster Linie in der Diagnose und Auffassung der 
Krankhei tserscheinungen (...) Der denkende Kranke mud 
dem Arzt entgegenkommen. Er darf nicht nur und nicht 
einfach gehorchen. Wenn der Patient mitdenkt, mud er 
die Grenzen alien wissenschaft1ichen Konnens begreifen 
und anerkennen (und nicht Unmog1iches v e r 1angen, bei 
dessen Ausbleiben er gar die Medizin und die orzte 
anklagt)". Jaspers, gg. git. pp. 126-127.
(139) "Der Kranke hat Selbstkritik zu vollziehen. Er versagt
als vernünftiger Patient, wenn er in Sorgen und 
nngsten sich an den tauschenden Halt arzt1icher Auto- 
r i tat klammern mochte. Nur wenn er selbst frei von 
Angst ist, kann er vom Arzt wirklich vernünf t i ge Be- 
handlung erwarten". Jaspers, g g . git., p. 127.
(140) "Das Handeln der orzte ist in betrachtlichem Umfang
unvermeid1ich unter Schemata des Zeitalters und gar 
der Mode gebracht. Getan wird etwas, ut aliquid fiat; 
geredet wird, urn zu beruhigen, zu verschleiern, abzu- 
lenken, zu ermahnen. Daher hat der Patient gegen über- 
flüssige Verordnungen zu kampfen, bis der kluge Arzt
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ihm g 1aubt, dad er nicht unter alien Umstanden irgend- 
wie behandelt, sondern nur beobachtet sein will, um in 
den Augenblicken, wo eine rat ionel1 wirksame Behand- 
lung in der Tat moglich ist, diese zu erhalten". 
Ib idem.
(141) "Der chronisch Kranke kann die Erfahrung machen, dad
ein Arzt feindselig wird, wenn ihm ein Widerstand 
gegen seine Schemata fiihlbar wird, wenn er Rede und 
Antwort stehen soil fur d a s , was er in der Tat ge- 
dankenlos verordnet. Der Kranke mud sich sagen, wenn 
er diese Feindseligkeit vermeiden und doch einen so 1- 
chen Arzt beha1 ten will; Ich mud meinen Arzt, nicht 
nur er mich behandeln". Ibidem.
(142) "In Fraenkel habe ich nicht nur den fiir mein Leben
wohltatigen Arzt gefunden. Sein Dasein wurde mir zur 
Grunderfahrung des Arztseins überhaupt in seiner 
hochsten Idee. Es scheint m i r , als ob er bei seinem 
Eingehen auf den einzelnen Patienten eine unerhërte 
Verwandlungsfah igkei t besad. Mi t seiner Seele, sich 
selbst fast zum Opfer bringend, lebte er im andern, 
als ob er es selbst s e i , jedoch mit dem Plus eines 
klaren, realistischen Verstandee, der welter blickte 
als der Kranke, dem er helfen wollte. Er vermochte in 
der dem jewei1igen Patienten eigentümlichen Welt mit 
deren Bedürfnissen, Wertschatzungen und Zielen zu 
leben, als ob er einen Augenblick ganz damit identisch 
würde". Jaspers, gg. cit., p. 129.
(143) "Der ganze Mensch ging ihn an, da allés im Leben eines
chronisch . Kranken positiv oder negativ auf das Krank- 
sein einen Bezug hat". Ibidem.
(144) "Er war ein wirk1icher Arzt dadurch, dad er sich
meinem Wissenwollen nicht versagte, dad er auch jede 
Diskussion mit mir aufnahm, mich nicht nur natur-
wi4senschaf11ich behandelte, sondern mein Leben im 
ganzen, in seiner Besonderheit ins Auge fadte und 
anerkannte. Ob er jeweiIs recht hatte oder nicht,
immer brachte er mich in Gang auf den W e g , der mir 
w oh1 tat ig wurde.
Er lehr te mich, gesund zu sein, wenn man krank ist. Er
gab mir das Zutrauen und fur immer den Mut, trotz
allem den Weg m ëg1icher Lei stung zu gehen. In tag 1i- 
chen Unterha1tungen im Mai 1901 kamen a l le die Wen- 
dungen v o r , die sich ph ilosoph i sch in mir befestigten. 
Er machte mir klar, wie ich mich zu orzten und damit 
auch zu ihm zu verbal ten habe; wie ich in sch1echten
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korperIichen Zustanden nicht dem Augenblick glauben 
dürfe; wie ich mich nicht durch die GeselIschaft und 
ihre Forderungen einschüchtern lassen, sondern die 
Wertmadstabe aus meiner eigenen faktischen Arbeit 
nehmen musse. Ich dürfe mich nicht krank fühlen; son­
dern unter Beherrschung der hygienischen Vorausset- 
zungen durch rechte Lebensführung müsse ich mit dem 
Bewudtsein der Gesundheit leben’. Jaspers, gg. git.» 
pp. 128-129.
(145) El tema de la Comunicac idn aparece y a , de forma em-
brionaria, tal y como quedb dicho en el cap i tulo 
precedente, en la Psychglggie der W e 1tanschauungen: 
"Entre los hombres y en el tiempo, se manifiesta (la 
Comunicaciôn) como un mutuo luchar amoroso de las 
almas" ("Zwischen Menschen in der Zeit manifest iert es 
sich als ein 1iebenden Kampfen der Seelen miteinan- 
der". Jaspers, Karl: Psychglggie der W e 1tanschauungen. 
Berlin, 1954 (1® ed. 1919), pp. 124 y ss.T. Sin embar­
go, sôlo ser A a partir de su Ph ü g s g g h  ie cuando em- 
piece a ser tratado de forma sistemàtica: Jaspers,
Karl; Phiigsgghie. 3 vols., Berlin, 1973 (15 e d . 
1932), vol. II, pp. 50-117. En Vgn der Wahrheit vuelve 
a tocar el tema, introduciendo una sistemAtica ligera- 
mente cambiada de las formas de la Comunicac iôn (Jas­
pers, Karl; Vgn der Wahrheit, München, 1983 (15 e d . 
1947), pp. 375-381) y relac ionando la Comunicac iôn con 
el problema de la verdad (Jaspers, g g . cit., pp.971- 
982). Véase también Jaspers, Karl; Vernunft und Exis­
tenz, München, 1960 (15 e d . 1935), pp. 71-103; Jas­
pers, Karl; Einfuhrung in die Phiigsgghie, München, 
1983 (15 e d . 1950), p. 95; Jaspers, Karl; Der ghiigsg- 
ghisghe Giaube. München, 1981 (15 e d . 1948), pp. 37-40 
y 133-Î36; Jaspers, Karl; Der ghilgsgghische Qiaube 
ÊOQgsights der Offenbarung. München, 1962 (aqui apa­
rece sôlo en relaciôn con otras ref lex iones: p. ej. en 
relac iôn con la Idea del saber fundamental general ; 
pp. 147 y ss.; y en relaciôn con las polémicas y las 
discusiones filosôficas; pp. 436 y s s .).
(146) "Im naiven Dasein tue ich, was allé tun, giaube, was
a l le glauben, denke, wie a 11e denken". Jaspers, Karl; 
Phiigsgghie. 3 vols., Berlin, 1973 (15 e d . 1932), vol. 
II, p . 51.
(147) Sobre la uniôn entre yo y mundo en este estado primi—
genio (Urzustand) véase Salamun, g g . ç ü . , pp. 266- 
267. La ünica diferencia que Salamun establece entre 
e 1 Dasein y el resto del mundo es que el Dasein puede 
intentar tener finalidades y ob jet iv o s .
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En otro orden de cosas, e 1 paralelo entre el Man 
heideggeriano y el on de Marcel con el estadio de 
ex istenc ia empirica ingenua de Jaspers es évidente.
(148) "Dieser Sprung ist gebunden an die Entwicklung zum
klaren und zwi ngenden, alIgemeingü11igen Iggisçhen 
Denken, in dem die vorher traumhafte Welt sich kris- 
tallisiert zu best immten, festzuhaltenden und widerer- 
kennbaren Gegenstanden und Regel maA igkei ten". Jaspers, 
g g . cit., vol. II, p. 52.
Al respecto véase Salamun, g g . cit., pp. 271-274.
(149) "Jaspers, ibidem. Esta co inc idenc i a en la cosa por
parte de los su jetos es el or igen de la Comunicaciôn 
de subjetividades y la consiguiente creaciôn del uni- 
verso de intersubjetiVidad, tal y como seRala Husserl 
(cfr. Una Juarez, g g . cit., p. 160.
(150) Jaspers, Ibidem.
(151) En esta Comunicac iôn en el Geist, Jaspers se gui a por
los conceptos hegelianos de sociedad y estado como 
esp ir i tu objetivo. Cfr. Salamun, g g . cit., pp. 274- 
285.
Sobre la sociedad y el estado en Hegel cfr. Bourgeois, 
B . : Ei gensamientg g g ü  tiçg de Hegel. Buenos Aires,
1972.
(152) Jaspers, Karl: Die geistige Situatign der Ze i t . Ber­
lin, 1979 (15 ed. 1931), esp. 152-194.
(153) Lain Entralgo, Pedro: Teoria y realidad del otro
Madrid, 1983 (15 ed. 1981), p. 278.
(154) Jaspers, Karl; Phiigsgghie. 3 vols., Berlin, 1973 (15
e d . 1932), vol. II, pp. 55-56.
(155) "Ich kann das Wahre nicht finden; denn wahr ist, was
nicht nur mir wahr ist; ich kann mich nicht lieben, 
wenn nicht dadurch, da(î ich den Anderen 1 iebe" . Jas­
pers, gg. cit., vol. II, p. 56.
(156) "Ich kann nicht ich selbst werden, wenn nicht der
Andere er selbst sein will; ich kann nicht frei sein.
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wenn nicht der Andere frei i s t " Jaspers, g g . c i t . , 
v o l . II, p . 57.
(157) "Der Sinn des Satzes: ich bin nur in Kommunikation mit
dem Anderen, kann zwar objektiv und subjektiv fur das 
in Verstehen und Tun sich verbindende Dasein genommen 
werden und ist dann ein bestimmter, der durch Tat- 
bestande des Miteinanderseins aufzeigbar ist. 1st er 
aber ex istent iel1 gemeint, so tr ifft er den in der 
Aussage paradox werdenden Ursgrung des Selbstseins, 
das aus sich selbst doch nicht aus sich und mit sich 
ailein ist, was eigentlich I s t . Diese existentielle
Kommuni kat ion wurde jene Daseinskommunikation zu ihrem 
Leibe haben, in dem sie erscheinen kann". Jaspers, g g . 
cit., vol. II, pp. 50-51.
Sobre la interpretaciôn de este texto véase Lain E n ­
tralgo, gg. cit., pp. 279-280.
(158) Jaspers, gg. cit., vol. II, p.58.
(159) "Wenn bei abgebrochener und nicht entwickelter Kommu­
ni kat ion sich Schuldgefühle aufdrangen, so erfüllt 
mich in der Verwirklichung der Kommunikation auch das 
Bewufltsein der Unverd ienten als des unbegreifIich
Gewordenen und Geschenkten und in der Nichtverwirk-
1ichung wieder das BewuAtsein einer gar nicht endgül- 
tigen Einsamkeit, in der ich, da ich sie wahrhaft zu 
durchbrechen versuchte, mir meinen Freund in der 
Transzendenz selber schaffe". Jaspers, gg. c ^ t ., vol. 
II, p . 60.
(160) Ibidem.
(16!) Sobre la relaciôn entre libertad y Comunicac iôn véase
Zapater Carôn, José Maria: La libertad en Karl Jas­
gers . Zaragoza, 1981, pp. 234-239.
(162) "Kommunikation findet jewei1 s zwischen Zweien statt,
die sich verbinden, aber zwei bleiben müssen - die 
zueinander kommen aus der Einsamkeit und doch Einsam­
keit nur kennen, well sie in Kommunikation stehen. Ich 
kann nicht selbst werden, ohne in Kommmunikation zu 
treten und nicht in Kommunikation treten, ohne ein- 
sam zu sein". Jaspers, gg. cit., vol. II, p. 61.
(163) "Der existentielle Wille zur Qffenbarkeit fa(ît das
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scheinbar Entgegengesetzte in sich: die unerbi111iche 
Klarhei t über das Empirische und die M o g 1i chke it, 
dadurch zu werden, was ich ewig bin; die Fesselung 
durch das Unausweichliche des empirisch Wirk1ichen und 
die Freiheit, im Ergreifen es zu wandeln; die Anerken- 
nung des Soseins und die Verleugnung jedes f i x i er ten 
Soseins" . Jaspers, g g . ci^t. , vol. II, p. 64.
(164) Lain Entralgo, g g . cit., p. 282,
(165) "Er ist Kampf um Wahrheit der Existenz, nicht um
AlIgemein gü11 iges". Jaspers, gg. cit., vol. II, p. 67.
(166) Lain Entralgo, g g . git., p. 283.
(167) "Zwischen Menschen ist es grade im Wesentlichen nicht
moglich, gleichsam in einem Schlage das Wahre zu er- 
fassen. Der Mensch und seine Welt sind nicht reif im 
Augenblick, sondern erwerben sich durch eine Fglge von 
Situationen. Er mu/î durch vor 1 aufige, halbe, unvoll- 
standige Positionen hindurch, damit sie sich ergànzen; 
durch ins Extrem übersteigerte, damit sie sich über- 
schlagen. Wer nur richtig handeln und sprechen will, 
handelt gar nicht. Er tr i tt nicht ein in den Prozed 
und wird unwahr, weil er unwirklich ist. Wer wahr sein 
will, mud wagen, sich zu irren, sich ins Unrecht zu 
setzen, mud die Dinge auf die Spitze treiben (...), 
damit sie wahrhaft und wirklich entschieden werden". 
Jaspers, gg. cit., vol. II, p. 69.
(168) "Abbruch der Kommunikation ist (...) im selben, woraus
içh seibst bin. Wie der Ursprung unaussagbar bleibt 
und nur zu erhellen ist, was aus ihm wirklich wird, so 
auch der Abbruch". Jaspers, g g . cit., vol. II, p. 81.
(169) "Ich selbst zerbrach, als mir Kommunikation zerbrach.
Ich brach mit ihr, ehe ich mit dem Andern brach. Der 
Bruch setzt voraus, dad ich im Kampf mit mir selbst 
ermattete und damit kampfunfahig wurde im kampfenden 
Sein mit dem Anderen" . Jaspers, g g . c j, t . , vol. II, p. 
82.
(170) Lain Entralgo, o g . cit., pp. 284-285.
(171) "Zu a l 1erletzt ist der ewige Bruch nicht glaubhaft,
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sofern ich einmal mit dem Anderen auch nur einen 
Augenblick verbunden war". Jaspers, g g . çit.» vol. II, 
p. 87.
(172) No se puede acabar el tema de la Comunicac ibn sin
referirnos, aunque sdlo sea brevemente, a la sistemA— 
tica de las formas de la Comunicacidn que Jaspers 
ofrece en Vgn der Wahrheit (Jaspers, Karl: Vgn der
Wahrheit. München, 1983 (15 e d . 1947), pp. 375-380)
que, si bien no cambia en lo fundamental el sentido de 
la Comunicaciôn, si ofrece un nuevo punto de vista 
para su comprensiôn. En Vgn der Wahrheit el discurso 
filosôfico jaspersiano gira alrededor del E n v o 1vente 
(das Umgreifende), al que nos referiremos en extenso 
en el siguiente cap I tulo; por esa razôn, las formas de 
la Comunicac iôn quedan establec idas de la siguiente 
manera:
I. La Comunicac iôn de la ex istenc i a empirica 
<Dasein)
II. La Comunicac iôn de la consc ienc ia en general 
(Bewugtsein ÿberhaugt)
III. La Comunicac iôn del esp ir i tu (Geist)
IV. La Comunicac iôn de la Ex istenc ia (Existenz)
V. La Comunicaciôn de la Razôn (Vernunft)
VI. La Comunicaciôn que, al serlo, es todo lo
que somos nosotros.
Como puede verse, la antigua sistemAtica de la Comuni­
caciôn quedâ ahora subsumida, primero, en la Comunica­
ciôn de la Razôn, que engloba todas 1 as anter iores y, 
segundo, en la Comunicac iôn que abarca todo lo que 
somos nosotros, también, incluso, el Envolvente del 
ser (das Umgreifende des Seins).
(173) Jaspers, Karl: Ph ü g g g g h i e .  3 vols., Berlin, 1973 (15
ed. 1932), vol. ïlT, p. 2.
Jaspers, Karl: Von der Wahrheit. München, 1983 (15 e d . 
1947), pp. 107-110; ÿ 621-624.
(174) Jaspers, Karl; Philosoghie. 3 vols., Berlin, 1973 (15
ed. 1932), vol. III, pp. 2-3.
Jaspers, Karl: Vgn der Wahrheit. München, 1983 (15 e d . 
1947), p. 631.
(175) "Ich stehe im Transzendieren, wo diese Tiefe sich
offnete und im Zei tdasein das Suchen als soIches zum 
Finden wurde: denn das transzendierende Zeitdasein des 
Menschen vermag als mëgl iciie Existenz die Einheit vgn 
QBQBnwart und Suchen zu werden: eine Gegenwart, die 
nur als das Suchen ist, das nicht abgeschnitten ist
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von d e m , was es sucht". Jaspers, Karl; Philosophie. 3 
vols., Berlin, 1973 (15 e d . 1932), vol. Ill, p. 3.
(176) Kant, I nmanuel : Çriti_ça de la razôn pur a . Trad, esp.,
Madrid, 1978, B XXX.
(177) Jaspers, Karl: Von der Wahrheit. München, 1983 (15 e d . 
1947), pp. 108 y ss.
Jaspers, Karl: Der ph ü g s p g h i s ç h e  Glaube angesiçhts
der Qffenbarung. München, 1962, pp.223-224.
Wel te, Bernhard : Der B b ü g s g p h i s ç h e  Giaube bei Kar 1
Jaspers und die M g g ü ç h k e i t  seiner Dey tung durçh die 
thgmistisçhe P h ü g s g p h i e . Freiburg, 1949, pp. 47-58.
(178) Jaspers, Karl: Ph i iosgph ie. 3 vols., Berlin, 1973 (15
ed. 1932), vol. III, p. 5.
( 179) Jaspers, g g . cit., vol. III, pp. 14-18.
(180) "Vermoge der metaphysischen Intention wird in dem 
endl ichen, Ç{DBi!lisçh Wir k ü ç h e n  aus der Freiheit der 
Existenz absgiyt W i r k ü ç h e s  ergriffen. Das empirisch 
Wirkliche ist vor dem Absoluten wie nicht eigentlich 
wirklich; das absolut Wirkliche ist vor dem empirisch 
Wirk1ichen in dessen Sinn unwirklich. Sein und Niçht- 
sein kehren in standigem Wechsei ihr Verhaltnis u m " . 
Jaspers, g g . çit., vol. III, p. 15.
(181) Jaspers, g g . çit., vol. III, p. 18.
(182) Un estudio clàsico sobre la muer te como situaciôn
limite en Karl Jaspers y su comparac iôn con la noc iôn 
de muer te en Heidegger lo const i tuye el de Lehmann, 
Karl: Der Tgd bei bEldegger und Jasgers. Heidelberg,
tes i s doctoral, 1938. Résulta particularmente intere—
santé la comparac iôn de la muer te para ambos f ilôsofos 
mediante los conceptos clave de posibi1idad (Mggiîçh— 
kgit ), autent ic i dad <iîgentliçhkeit) y el binomio 
inexplicabi1 idad/comprensiôn (Unerklarbarkeit/Ver-
stehen) (pp. 45-59). Por contra, el mayor defecto del 
libro, en lo que a Jaspers concierne, consiste en la 
cas i exclus i va consideraciôn de la muer te como situa­
ciôn limite, pasando por alto 1 as relac iones de la 
muer te con otros conceptos de su obra f i1osôf ica.
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(183) A este respecto, nos parece exagerada la postura de
Kunz (Kunz, Hans: "Critique of Jaspers' concept of
Transcendence". En Schilpp, Paul Arthur (ed.): The
EbllBsgghy of Kari La Sal le, 1981 (IS e d .
1957), pp. 499-522) quien, basAndose en concepc iones 
heideggerianas, propone, deb ido a que en su opiniôn la 
relaciôn con la muer te desvela el verdadero carAc ter 
inmanente de la Trascendencia (Kunz, gg. çit., p.504), 
suprimir la Trascendencia y 1levar a cabo la aclara- 
ciôn de la Existencia mediante la problemAtica de la 
muer t e . En nuestra opiniôn, la muerte simplemente 
desvela el elemento inmanente de la Trascendencia, lo 
que no implica que deba supr imirse la Trascendenc i a , 
sino que la Trascendencia adquiere mediante la muer te 
su verdadera tensiôn antinômica.
La respuesta de Jaspers a esta critica puede verse en 
Jaspers, Karl: "Reply to my critics". En Schilpp, Paul 
Arthur : The P h ü g s g g h y  of Kari Jasgers. La Salle, 1981 
(IS e d . 1957) pp. 748-869, pp. 820 y ss.
(184) A este respecto Kaufmann (Kaufmann, Fritz: "A philoso­
phy of communication". En Schilpp, Paul Arthur (éd.): 
The Phiigsgghy gf Kari Jasgers, La Salle, 1981 (IS e d . 
1957), pp. 210-295) establece algunas comparac i ones 
entre Jaspers, Thomas Mann y Rilke (Kaufmann, gg. 
cit., p. 217).
(185) "Die inmanente Transzendenz ist inmanenz, die sogleich
wieder yersçhwand; sie ist Transzendenz, die im Dasein 
Sgraçhe ais Chiffre wurde". Jaspers, Karl: Phiigsg­
ghie . 3 vols., Berlin, 1973 (IS ed. 1932), vol. III,
pT 137.
(186) Cfr. Presas, gg. ç i t . , p . 167; y Remolina Vargas, Ge­
rardo: Kari Jasgers en ei d i ü g g g  de la fe. Madrid,
1979, p. 109.
(187) Jaspers, g g . çit., vol. III, p. 167.
Jaspers, Karl: Vgn der Wahrheit. München, 1983 (1S e d . 
1947), pp. 110-113; 135-137?
Jaspers, Karl; Dit g h ü g s g g h i s ç h e  Giaube angesiçhts 
der Offenbarung. München, 1962, pp. 435-436.
(188) Jaspers, K a r 1 : Phiigsgghie. 3 vols., Berlin, 1973 (IS
e d . 1932), vol. III, pp. 36-37.
(189) Jaspers, gg. çit., vol. III, p. 394.
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(190) "...das sich im Nichtdenkenkonnen vollendet". Jaspers,
g g . çit.» vol. Ill, p. 38.
(191) Jaspers, g g . cit., vol. Ill, pp. 43-46.
(192) "Wird das Leben ohne Tod verabso1ut ier t , so ist keine
Transzendenz vor Augen, sondern nur ein bis zur End— 
1 os igkei t erwei ter t gedachtes Dasein. Wird der Tgd 
verabsolut iert, so ist Transzendenz verschleiert, weil 
nur die Vernichtung bleibt. Werden aber Leben und Tod 
identisch, was fur unser Denken unsinnig ist, so voll- 
zieht sich in dem Versuch dieses Gedankens ein Trans- 
zendieren: der Tod ist nicht das, was sichtbar wird in 
der noch nicht lebendigen toten Mater ie und in dem 
nicht mehr Iebenden Leichnam; das Leben ist nicht, was 
sichtbar ist als empir isches Dasein; sondern bei de in 
einem das, was mehr ist als das Leben ohne Tod und 
der Tod ohne Leben. In der Transzendenz ist der Tod 
Erfüllung des Seins als mit ihm in eins gegangenes 
Leben". Jaspers, gg. e f t ., vol. Ill, pp. 62-63.
(193) Jaspers, g g . eft., vol. Ill, p. 71.
(194) Jaspers, g g . cit., vol. Ill, p. 72.
(195) Jaspers, g g . eft., vol. Ill, pp. 72-73.
(196) Jaspers, g g . eft., vol. Ill, p. 75.
(197) "Transzendenz ergreife ich nicht, indem ich sie denke
Oder mit ihr durch irgendein nach Regeln wiederho1ba­
res Tun umgehe. Ich stehe im Aufschwung zu ihr oder im 
Abfall von ihr. Ich erfahre existentiel 1 den einen nur 
durch den anderen: Aufstieg ist an mog1ichen und wirk- 
1ichen Abfall gebunden und umgekehrt". Jaspers, g g . 
cit., vol. Ill, p. 83.
(198) Jaspers, g g . e f t ., vol. Ill, pp. 83-84.
(199) "Im Prozed meines Fallens und Steigens ist nichts
einfach fiir mich da, sondern allés unter steht mog 1 i - 
cher Abschatzung. Ich beurteile mein Tun, meine innere
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Haltung, das Dasein, aus dem mir in Kommunikation der 
Andere begegnet, und allés, was mir vorkommt. Wie ich 
werte, so bin ich, und so werde ich. Im Aufstieg 
bleibe ich, wenn ich meine Wertungen festhalte, prüfe, 
überwinde; wenn ich aber den Anschlug verliere an das 
Werten, das mir noch eben wahr gewesen ist, so sinke 
ich". Jaspers, gg. eft., vol. Ill, p. 84.
(200) Gegenüber so Ichen an best immten Zweck- und Normbe-
griffen gewinnbaren zwingenden Bewertungen ist die 
Abschatzung, in der wir geschichtlich erfahren, ein 
yobestfmmtes, nicht zwingendes, doch évidentes Sehen 
des Ranges im physiognomischen Wesen aller D i nge". 
Jaspers, gg. eft., vol. Ill, p. 85.
(201) "Im Prozed transzendiere ich über ihn zu dem Sein, von
dem aus der Prozefl seine Richtung empfangt. Die Trans­
zendenz, an der ailein ich Halt gewinnen kann,
schlieflt mir auch die ganzheit meiner selbst ein". 
Jaspers, gg. eft., vol. Ill, p. 89.
(202) "Im Dasein bin ich als Ganzwerdenwgffe n , nur in der
Transzendenz konnte ich ganz sefn^. fbfdem.
(203) "Der Tod ist zwar als Faktum ein blo(les Aufhoren
meines Zei tdaseins. Jedoch von ihm als Grenzsi tuat ion 
werde ich auf mich verwiesen: gb fch efn Ganzes und
DiÇbl bfgd am Ende bin. Der Tod ist nicht nur Ende des 
Prozesses, sondern als mefn Tod beschwort er unerbitt- 
1ich diese Frage nach meinem Ganzsein: was bin ich, da 
nunmehr mein Leben wurde und war und Zukunft nicht 
mehr als Prozefl ist?
Doch im Zei tdasein kommen Abfall und Aufstieg nicht 
zur endgültigen Entscheidung, sondern losen sich a b . 
Ich werde kein Ganzes, a l le scheinbare Vo 1lendung 
schei ter t . über die unaufhebbare Grenze transzendiere 
ich nur zur Mëglichkei t der Befreiung dorthin, wo ich 
ganz bin. Wahrend mein Leben in Schuld und Ruin gebro— 
chene Ganzheit bleibt, soli mein Tod die Gebrochenheit 
aufheben zum Ungekannten". Jaspers, g g . eft., vol. 
Ill, pp. 89—90.
(204) "Ich kann zwar als Dasein von meinem Dasein nicht
absehen; es graut mir vor dem Tode als dem Nichts;
wenn ich aber als Existenz im Aufschwung des Seins
gewiO bin, kann ich vom Dasein absehen, ohne vor dem
Nichts zu erstarren". Jaspers, gg. eft., vol. Ill, p.
93.
3 2 8
(205) "Wenn Unsterblichkeit der metaphysische Ausdruck für
den Aufschwung der Existenz ist..." Ibfdem.
(206) Sobre esta noc iôn de la muer te en Jaspers y su compa­
rac iôn con Heidegger und Rilke véase Rintelen, Fritz- 
Joachim: Philosoghie der Endliçhkeit als Sgiegel der
. Meisenheim/Glan, 1951, pp. 234-241.
(207) "Es f order t , in der Welt zu verwirk1ichen, zu bauen in
der Zeit, das Dasein zu v o 11enden auf einem unendli- 
chen Wege". Jaspers, g g . ç f t ., vol. III, p. 102.
(208) "Für sie sprechen nicht Aufgaben und Ziele; sie ist
der Drang, sich in der Welt zu ruinieren zur 
Vollendung in der Tiefe der Weltlosigkeit". Jaspers, 
g g . cit., vol. Ill, p. 103.
(209) "...der Weg des Verschwindens im Abgrund, der nicht
nur nichts ist", Jaspers, g g . ç f t ., vol. III, p. 107.
(210) "Das Gesetz des T ages kennt den Tgd als Grenze, doch
es g 1aubt ihn im Grunde nicht, wenn Existenz im
Aufschwung sich ihrer Unsterb1ichkei t vergewissert. 
Handelnd denke ich an das Leben, nicht an den Tod
(...) Das Gesetz des T ages lâfît den Tod wagen, nicht
ihn suchen. Ich habe den Mut zum Tode, doch er ist mir
weder Freund noch Feind. Die Leidenschaft zur Nacht 
aber hat ein 1iebendes und schauerndes Verhaltnis zum 
Tod als ihrem Freund und Feind. Sie sehnt sich nach 
ihm, wie sie ihn aufzuhalten strebt; er spricht sie
an, sie geht mit ihm um. Der Schmerz am Dasein, der
lebt ohne Moglichkeit, und der weltlose Lebensjubel,
beide lieben aus ihrer Nacht den Tod. Die Leidenschaft
kennt den überschwang im Tode; das letzte Verr innen 
des überschWangs ist noch das BewuQtsein der ersehnten 
Ruhe des Grabes nach ail dem Irren und Leiden. In
jedem Falle ist diese Leidenschaft Verrat am Leben, 
Treulosigkei t gegen al le Wirklichkeit und Sichtbar- 
keit. Das Reich der Schatten wird ihr zur H e imat, in 
der eigent1ich sie lebt". Jaspers, g g . cit., vol. III, 
p. 103.
(211) "Die Nacht, der ich mich wachen Auges ergab, ist nicht
nichts, nicht das Bose als nur dieses. Jenseits von 
Gut und Bose, die gel ten, wo noch Entscheidung ist, 
ist sie bose nur für den Tag, der doch fühlt, dafî er 
nicht ailes ist. Indem ich ihm ver tr auend mich Der
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Nacht entziehe, habe ich nicht das absolute BewuOtsein 
Bchuldloser Wahrheit, sondern weiA, da(î ich einem 
Anspruch ausgewichen bin, der forder te ; einer Trans­
zendenz wurde nicht gehorcht, als der Tag ergriffen 
wurde und die Treue". Jaspers, o g . cit., vol. Ill, p. 
106.
(212) "Aus der Nacht kam ich zu mir". Jaspers, o g . ç f t .
v o l . III, p . 105.
(213) "Der gute Wffle ist im Tage Endzweck des Daseins;
al les andere hat Wert nur in bezug auf ihn. Jedoch der 
gute Wille kann nicht handeln, ohne zu verletzen. Er 
ist der Grenzsi tuat ion der unvermeidlichen Schuld 
ausgeliefert". Jaspers, gg. cit., p. 109.
(214) "Meine M o g 1ichkeiten einschrankend mich zu verwirk1i-
chen, ist ein Kampf, in dem ich m e in SeIbstwerden noch 
wie mir feindlich in Distanz halte. Ich lasse mir mei h
Schicksai von mir abringen, ob ich nun in den Tag
trete oder der Nacht mich üb e r 1iefere. Schuld aber ist
das Vermefden der Wirkffçhkeft. Dann aber ist die
tiefere Schuîd im Verwerfen ger jewei1s anderen Mog- 
ÜEtlkei t " . Jaspers, gg. cit., vol. III, p. 111.
(215) "Wirklich werden, um echt zu schei tern, ist dem Zei t- 
dasein die letzte Moglichkeit. Es taucht in die Nacht, 
die es begründete". Jaspers, gg. ç f t ., vol. III, p. 
110.
(216) Jaspers, gg. ç f t ., vol. III, pp. 116-117.
(217) La palabra Cifra, que en la Phiigsgghie aparece escri-
ta como Chfffre y*en las obras posteriores como 
Çhfffer, tiene dos signifieac iones bâsicas en Jaspers : 
la de escritura sécréta de la Trascendenc i a , que no 
puede ser leida s i n la ayuda de una determinada clave, 
y la de esquema o simbolo de la Trascendenc ia. Sobre 
las fuentes de donde Jaspers toma este concepto véase 
Presas, Mario A . : Situaciôn de la fiIgsgfia de K a r 1
Jasgers. Çgn esgeçial dediçaçiôn a su base kantiana. 
Buenos Aires, 1978, p. 171 ; y Hoffmann, Kurt; "Basic 
concepts of Jaspers’philosophy." En Schilpp, Paul 
Arthur (éd.): The P b Ü g s g g h y  gf Kari jasgers. La
Salle, 1981 (15 ed. 1957?, pp. 95-113. pp. 106-108.
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(210) Richli, Urs: Iranszendentale Reflexion und sittliche
Entscheidung,^ Zum grgblem der Selbsterkenntnis der 
Metaghysik bei Kant und Jasgers. Bonn, 1967, pp. 144- 
150.
(219) Jaspers, g g . eft., vol. Ill, pp. 136-139.
(220) "Die Chfffre ist das Sein, das Traszendenz zur Gegen­
war t bringt, ohne dad Transzendenz Sein als Objektsein 
und Existenz Sein als Subjektsein werden m udten. Es 
ist vielmehr der Abfall vom Ursprung echter Gegenwart 
in die Sphare des BewuAtseins überhaupt, wenn die 
Traszendenz in gedeuteterr Chiffre als gekanntes Sein 
Objekt wird, oder wenn Verbaltungsweisen der Subjekti- 
Vi tat als Organe der Wahrnehmung und des Hervorbr in­
gens metaphysischer Erfahrung aufgefaflt und gezüchtet 
werden". Jaspers, gg. eft., vol. Ill, p. 137.
(221) Jaspers, gg. eft., vol. Ill, pp. 129-131.
(222) Jaspers, g g . ef t . , vol. Ill, pp. 131-134
(223) "-..liest dfe ursgrungIfche Çhfffresçhrfft , indem er
eine neue schrefbt: er denkt die Trasnzendenz nach
Anafggfe mit dem ihm anschau1ich und logisch gegenwar- 
tigen Weltdasein". Jaspers, gg. ef t . , vol. Ill, p. 
134.
(224) Jaspers, g g . eft., vol. Ill, pp. 141-150.
Thyssen , Johannes : "The concept of foundering". En
Schilpp, Paul Arthur; The PhfIgsgghy gf Karf Jasgers. 
La Salle, 1981 (15 ed. 1957), pp. 297-335, pp. 307-
312.
(225) Hofmann, g g . eft., p. 108.
(226) "Wie die Sinnesorgane intakt sein müssen, damit die
Wirklichkeit der Welt wahrgenommen werden kann, so mud 
das Selbstsein der m o g 1ichen Existenz gegenwar tig 
sein, um betroffen zu werden von der Transzendenz. Bin 
ich existentiel 1 taub, so ist im Gegenstand die Spra- 
che der Transzendenz unhorbar". Jaspers, g g . eft., 
VO 1. Ill, p . 150.
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(227) Jaspers, gg. eft., vol. Ill, p. 170.
(228) Jaspers, gg. eft., vol. Ill, pp. 173-184.
(229) Jaspers, gg. cit., vol. Ill, pp. 184-186.
(230) "der Wissende, der immer noch mehr ist, als er von
sich w e i d " . Jaspers, g g . cit., vol. Ill, p. 186.
(231) "... so dad er dadurch, dad er sich begreift, wieder
ein Anderes wird". Ibidem.
(232) A pesar de que Jaspers establece en la Phffosgghie
todos los rasgos importantes de las Cifras, sôlo a 
partir de Vgn der Wahrheft quedan éstas englobadas en 
un sistema pleno de sent ido. En virtud del Envolvente 
(das Umgreffende) todo pensar puede ser interpretado 
como un pensar desde la totalidad , por eso el signi- 
ficado ültimo de las Cifras es estar refer ido al todo 
del que son simbolos: la Trascendencia como Envo1 ven­
te del Envo1 vente. Cfr. Jaspers, Karl: Vgn der Wahr­
heit, München, 1983 (IS ed. 1947) 1.030-1.054.
(233) Sobre la relaciôn de la Trascendenc ia y el fracaso
jaspersianos con la noc iôn luterana de la esperanza 
teologal (Pecca fgrtiter sed ffde fortfus -peca fuerte 
y confia mâs fuerte-) véase Lain Entralgo, Pedro: La
esgera y la esgeranza. Madrid, 1984 (IS e d . 1957), pp. 
166-177.
(234) Jaspers, g g . eft., vol. Ill, pp. 220-221
(235) Jaspers, gg. eft., vol. Ill, p. 221.
(236) Jaspers, gg. eft., vol. Ill, pp. 220-221
(237) Thyssen, g g . cit., pp. 312 y ss.
(238) "In der Vielf achhei t des Schei terns aber ist die
Frage, ob Schei tern schlechthin Vernichtung ist, weil 
das, was schei tert, in der Tat zugrunde geht, oder ob 
im Schei tern ein Sein offenbar wird; ob Schei tern
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nicht nur Schei tern, sondern Verewigen sein kann" 
Jaspers, g g . cit., vol. III, p. 221.
(237) Jaspers, Karl: Nietzsche^ Einführung in das Verstând-
nfs seines P hi1gsgghferens. Berlin, 1950 (1® e d . 
1936), pp. 227-229.
(240) Véase Nietzsche, Friedrich: "Das Nacht1ied". En Afsg
sgraçh Zarathustra, II, 362-364.
C f r . Jaspers, g g . ç f t ., p. 229.
(241) "Am Ende steht bei Nietzsche: Die letzte Wahrheit ist
der Tod. Zarathustra ist das Symbol; denn die Verkün- 
digung seiner hëchsten Wahrheit, die Vollendung seines 
Wesens, das Schicksai der Notwendigkeit ist in eine 
Zarathustras Untergang. Will der Mensch den Tod, so- 
fern dieser die Wahrheit ist, und drangt er vom Tode 
nur fort, sof ern dieser Unwahrh e i t ist? Die abgründige 
Zweideutigkeit des Todes in der Wahrheit und der Wahr­
heit im Tode bei Nietzsche bleibt unaufhelIbar". Jas­
pers, gg. cit., p. 232.
(242) "Wenn Sein als Erscheinung im Dasein eine Hohe er-
reicht, so ist diese als s o Iche sogleich nur ein 
Punk t , der umschlagt zum Verschwinden, um die Wahrheit 
der Hohe zu ret ten, die im Bestehenbleiben verloren 
würde. Jede Vollendung vergeht unaufhaitsam. Was 
eigentlich ist, ist noch nicht oder nicht mehr". Jas­
pers, Karl: PhiIgsgghfe. 3 vols., Berlin, 1973 (1® e d . 
1932), vol. III, p. 227.
(243) Jaspers, g g . ç f t ., vol. III, pp. 228-229.
(244) Lain Entralgo, Pedro; Tegrfa y reaffdad del gtrg.
Madrid, 1983 (1® e d . 1981), p. 278.
(245) "... im Scheitern das Sein zu erfahren". Jaspers, gg.
ç f t ., vol. III, p. 236.
(246) "... es aus der zei 1 1ichen Endlosigkeit zurückgenommen
ist in ein Selbstsein, das handelnd sich gewiA wird". 
Jaspers, g g . ç f t ., vol. II, p. 293.
(247) Jaspers, gg. ç f t ., vol. II, pp. 293-294.
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(248) "... die absolute Efnmafigkeft einer sich in ihm er­
fül 1enden Exfstenz". Jaspers, g g . eft., vol. II, p 
304.
(247) Jaspers, gg. eft., vol. II, pp. 310-311.
(250) "Es ist eine Grenze, wo Fortleben keine Pflicht mehr
sein kann: wenn der Prozefl des S e Ibstwerdens nicht
mehr moglich ist, physisches Leid und Anforderungen 
der Welt so vernichtend werden, da(î ich nicht bleiben 
kann, der ich bin; wenn zwar nicht die Tapferkeit 
aufhort, aber mit der Kraft die physische M o g 1ichkei t 
schwindet; und wenn niemand in der Welt ist, der 
liebend mein Dasein festhalt". Jaspers, g g . eft, vol. 
II, p. 309.
(251) Jaspers, Karl: "Tagebuch. 1939-1942". En Jaspers,
Karl: Schfcksaf und Wffle^ Autgbfggraghfsche Schrff-
ten. München, 1967, pp. 143-163.
(252) Cfr. Presas, Mario A . : "Karl Jaspers: libertad y des­
tine de una existencia filosbfica". Folia Humanist ica 
78 (1969) 531-545, pp. 540-542.
(253) "Der Selbstmord ist nicht mehr Selbstmord, wenn er die
würdige Vorwegnahme einer wie immer gearterten Hin- 
richtung ist". Jaspers, gg. eft., p. 161.
(254) "Das neue Leben ist nur noch moglich in Selbstmordbe-
reitschaft. Niemand mehr hat Anspruch, dad wir beide 
in der Welt bleiben, weil niemand uns bedingungslos 
hi 1ft (...) Die philosophischen Gründe gegen den 
Selbstmord horen auf, wo der Untergang ohnehin gewid 
ist, Linmittelbar bevorsteht und keinen Spielraum eines 
hervorbringenden Lebens ladt - und wo die Nahe von 
Menschen, die unser Dasein bedingungslos wollen, 
fehlt". Jaspers, gg. ef t . , p, 146.
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5. LA SEGUNDA ETAPA DE LA MADgREZ 





En el capitulo precedente quedaron delimitadas las rela- 
c iones entre la enfermedad y la Existencia, la relaciôn médico- 
enfermo y la Comunicac iôn humana, y la Trascendencia y el tras­
cender con la muerte. Taies relac iones alcanzan a veces tal 
grado de significaciôn que puede hablarse, incluso, de una 
conformaciôn de los conceptos filosôficos jaspersianos por parte 
de actitudes, experiencias, y concepc iones que tiene su or igen 
en la medic ina. Hasta ahora hemos visto esta conformaciôn porme- 
nor i zadamente, es dec ir, en cada uno de los aspectos filosôficos 
determinados mâs importantes en Jaspers. Pero, 1legados a este 
punto y una vez probadas todas estas relac iones o configurac io­
nes parc iales, surge en nosotros la necesidad de encontrar una 
relaciôn bàsica entre, permi tasenos la expresiôn, el "todo" 
médico y el "todo" filosôfico jaspersianos que justifique y 
complements las parc i a les. El "todo" médico en Jaspers vendria 
dado por los conceptos de salud y enfermedad, conceptos que, 
como veremos, tienen su substrato en la Gran Salud <Gro(Se Ge­
sundheit) nietzscheana; el "todo" filosôfico estaria consti tuido 
por el pensamiento bàsico en Jaspers: la reflexiôn sobre el
Envolvente <das Umgreifende).
El poner de relieve, pues, el proceso de conformaciôn del 
Envo1 vente por medio de las nociones de salud y enfermedad, al 
const i tu i rse éstas en una de sus principales fuentes, serâ el 
objetivo bésico de este capitulo, que en su ùltima parte estarA 
dedicado a estudiar los conceptos de verdad (Wahrheft) y fe
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filosôfica (ghifosgghfsçher Gfaube) en Jaspers, surgidos a par­
tir del Envolvente.
5.2.LOS ÇQNÇEPigS DE SALUD Y ENFERMEDAD
5.2.1.LA GRAN SALUD NIEIZSÇHEANA
La vasta amplitud de la influencia nietzscheana sobre la 
obra de Jaspers -comparable casi a la de Kierkegaard- puede 
resumirse por medio de la nociôn de la Gran Salud (Grgge Ge- 
sundheit), pues en ella quedan englobados todos los conceptos 
que dejaron su impronta en la obra de Jaspers, tales como la 
teoria del hombre y la voluntad de poder (Wilfe zur Maçht); la 
muer te de Dios y la visiôn del nihilisi m o ; el superhombre (über- 
mensçh), la ética nietzscheana y la transmutaciôn de todos los 
valores (Umwertung); y, fundamentalmente, el antropocentr ismo 
ni et zscheano.
La consideraciôn del hombre como centro de su pensar se 
complementa en Nietzsche con el otorgamiento a lo biolôgico del 
carécter de fundamento esencial de todo lo humano: "El hombre no 
es sôlo un individuo, s i no lo orgAnico general perviviente en 
una determinada linea" (1). A pesar de la innegable influencia 
evolucionista de estas concepc iones nietzscheanas, su pensa­
miento difiere rad ica 1 mente de todo lo relac ionado con el deter- 
minismo biolôgico. En él lo biolôgico queda uni do a la esfera de 
lo ético, y es prec i samente la esfera ét ica que queda plasmada a 
través de lo biolôgico lo que Nietzsche intenta resaltar al
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afirmar que el problema de la filosofia es "... un problema de 
salud general ..." <S), texto que nos remite directamente - y 
bien a las c 1 aras- a lo patolôgico como lugar donde se produce 
esta imbr icac iôn de lo ético y lo biolôgico.
A este respecto no podemos olvidar la estrecha vivencia que 
Nietzsche tuvo de su enfermedad durante casi toJa su vida (3),
10 q u e , sin d u d a , le permi t iô adquirir consc ienc i a de las pseu- 
dorrealidades que un sano d a r 1 a por indiscutibles, y paralela- 
m e nte, lograr una capac idad de penetrac iôn que en c ircunstanc i as 
"normales" hub iera sido imposible de adquirir: "En medio de los 
martirios produc idos por un dolor de cabeza (Nietzsche escribe
11 teralmente dolor de cerebro) q u e , sin interrupciôn, se prolon- 
gô durante très dias, acompafîado de penosos vômitos de bilis, 
poseia, par excelfence, c ierta clar idad dialéctica y pensaba con 
gran sangre frîa en cosas para las que no soy, en situaciones 
màs saludables, suficientemente trepador, refinado, frfg" (4 >. 
Pero la enfermedad entraKa también un riesgo: el de abandonarse 
a ella, el de convertirse en un mero décadent, sin percatarse 
de que la enfermedad sôlo es el camino dificil, el cami no tor- 
tuoso, para llegar a la salud. Nietzsche lo supo ver claramente: 
"Admitiendo, desde luego, que soy un décadent, soy también su 
opuesto. Mi prueba al respecto es, entre otras, que yo siempre 
he elegido, inst int i vamente, los remedios adeçuadgs contra todo 
estado morboso; mientras que el décadent en si elige siempre los 
remedios desventajosos. Como summa summarum yo he sido sano, 
como especialidad he sido décadent (...) Me tomaba a mi mismo de 
la mano, me curaba a mi mismo. La condiciôn para e l 1o -todo
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fisiôlogo estar A de acuerdo- es que se esté fyOGlÊOBDtaf mente 
sang. Un ser tipicamente enfermizo no puede sanar, todavia menos 
sanarse a si mismo; para uno tipicamente sano puede» por el 
contrario, ser el estado morboso un enérgico estfmufante para la 
vida, la enfermedad puede ser para é l , en su m a , mAs vida" (5). 
La uniôn entre enf ermedad como situaciôn limite -volviendo a 
usar la terminologia jaspersi ana- , capac i tadora para alcanzar 
un nivel de realidad mAs f i no -la existencia-, y la enfermedad 
como desveladora del fracaso, en tanto exper ienc ia vital de lo 
imposible (la curaciôn de su enfermedad, dadas las ex i genc i as de 
Nietzsche hacia si mismo, resultaba imposiblé de ser llevada a 
cabo) y, sin embargo, necesar i o , alcanza en estos tex tos nuevas 
resonancias.
Las ex igenc i as éticas que se desprenden de este trato con 
la enfermedad se extienden también a la relaciôn con el médico. 
El médico que Nietzsche requiere no es aquél que rechaza siste- 
mAt icamente la enfermedad y el dolor : "... idônde estA el que
haya de llegar, por fin, a tomar en ser io el antidoto contra 
estos suf r imientos y ponga en la picota 1A incalificable char 1a- 
taneria de que se ha ser v i do hasta el présente la humanidad para 
tratar las enfermedades del aima con los nombres mAs sublimes?"
(6); tampoco es el que sôlo ve lo que de cuerpo, vida o raciona- 
1idad tiene el enfermo: "Espero todavia que un médfçg filosôfico
en el sent ido excepc iona1 de la palabra -uno de esos que se 
ocupan d e 1 problema de la salud general del pueblo, el tiempo, 
la raza, la humanidad- tenga por fin la audacia de 1levar al 
ex tremo mi sospecha y aventurar esta frase : en todos los si ste-
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mas filosûficos no se ha tratado , hasta ahora, en absolute de 
la ’v e rdad’* sino de algo distinto, digamos de salud, parvenir» 
crecimiento, p o d e r » vida..." (7); sino aquél que» al conjugar la 
medic ina y la filosof ia -como pone de relieve el texto anterior- 
para Ex i stenc i a para el enferma y convier ta la relac ion terapéu- 
tica en un mutuo revelarse hasta llegar a ser cada uno si-mismo 
en comunicaciân.
Este devenir si-mismo ( Sel^bs twerden ) med i ante lo patolôgico 
debe mover también a la reflexiôn» tanto en el médico como en el 
enferma» sobre la imbricaciôn entre la filosofia y la medicina; 
el problems filosôfico de la verdad pasa a ser un problems de 
salud» esta es» se podrâ hablar de salud cuando se tienda a 
realizar» incluso si en ello media el padecimiento de alguna 
enfermedad » la verdad personal e "histôrica" de la. que cada 
persona es responsable.
La lucha par lo verdadero exige» ademés» un esfuerzo tenaz 
y continua que debe hacer pasar a segundo piano en la relaciûn 
del médico con el enferma lo que antes era primordial: el ali-
viar» el mitigar el sufr imiento del paciente. Esta act i tud » 
basada en el sentimiento de la compasidn» que no conduce -segûn 
Nietzsche- si no a la decadenc i a més abyecta al no ser otra casa 
que "... un mul t i^ g I i^çadgr de la mi ser i a y çonseryador de todo lo 
miserable ..." (8), debe ser relativi zada en funcidn de las
verdaderas necesidades del enferma: "La compasiôn, en tanto que
verdaderamente produce sufr imiento (9) - y este debe ser a qu1 
nuestro ùnico punto de vista- es una debilidad» como todo aban- 
dono de si a un afecto ger judicial.. Ella aumenta el sufr imiento
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en el mundo (...) Qui en una v e z , a titulo de ensayo, se entrega 
sin querer durante una temporada a las ocasiones que la vida 
préctica ofrece a la compasiôn» y se represents en su fuero 
interno toda la mi ser i a que puede existir en su mundo circundan- 
te» deviene indefectiblemente enferma y melancôlico. Pero quien, 
en un sent idg y gtrg, quiere servir de médico a la humanidad, 
deberâ ser extremadamente cauto frente a este sent imiento que le 
para 1i za en todos los momenta dec isivos y estorba su ciencia y 
su mano sutil y auxi1iadora" (10).
El absoluto rechazo de Nietzsche de todo lo que recuerde a 
compasiôn se si tüa en el contexte del elogio a la vida y el 
rechazo de lo caduco y de lo débil, otra constante de la obra de 
Nietzsche. Este rechazo de todo lo caduco y mortecino también se 
extiende a la enfermedad, como lo prueba el célébré aforismo que 
1 leva por titulo "Moral para méd i ca s " : "El enferma es un paràsi- 
to de la soc iedad. En determinado estado es indecoroso seguir 
viviendo. Vegetar en pusi1 Anime dependenc i a de médicos y practi- 
cantes cuando el sent ido de la vida y el dereçhg a vivir se han 
perdido, deberia produc i r en la sociedad un prof undo desprecio" 
(11). Sin embargo, en otros textos -y esta es lo que ha alimen- 
tado el mi to de la incomprensibi1idad de los pensamientas 
nietzscheanos a este respecto- la enfermedad aparece contemp1ada 
como f rue t i fera, como desencadenante del proceso conducente al 
si-mismo: "Quien esté enferma a menudo no sôlo encuentra, a
causa de las repetidas veces que pasa del estado patolôgico al 
sano, un placer mucho mayor en la salud, sino también una sensi- 
b i 1idad mucho més afinada para lo sano y lo morboso en el obrar
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y el actuar tanto propio como ajeno; esto exp1 ica, por ejemplo, 
que los escr i tores enfermes -que han sido y son, por desgracia, 
casi todos los grandes- se hayan preocupado en sus escr i tos de 
tener un tono mucho més seguro y uniforme con respecto a la 
salud, porque ellos, a diferenc ia de los robustes corporal mente, 
se entienden sobre la base de la filosofla de la salud an,mica, 
la curaciôn y sus enseôantes: la manana, la luz del sol, el
bosque y las fuentes" (12). "El estado de enf ermedad es instruc­
tive, (...) mâs instructive que el estado de salud: los inocula- 
dores de enfermedades <Krankmaçher) nos parecen hoy mâs ütiles 
que todo tipo de curanderos y redentores” (13). Esta considera- 
ciôn positiva de la enfermedad 1l&ga hasta el extreme de valorar 
la salud de una sociedad por el nümero de enfermes que puede 
soportar: "Los enfermes causan cuidados, desaliento, no producen
n a d a , devoran la renta de los demâs, necesitan enfermeros, 
médicos, sustente, y viven del tiempo y de las fuerzas de los 
sanos. Pese a elle, hoy se consideraria inhumane a quien quisie- 
ra vengarse en el enferme de todo lo anterior (...) Faltan 
todavia, sobre todo, médicos para quienes lo que hasta aqu i 
hemos llamado moral prâctica deba transformerse en un capitule 
de su ciencia y arte de curar (...) Todavia ningün pensador ha 
tenido la audacia de med i r la salud de una sociedad y de sus 
individuos segùn el nümero de parâsi tos que pueden sopor tar" 
( 14 ) .
La aparente ambigüedad de la postura de Nietzsche ante la 
enfermedad se torna en c 1ar idad cuando tenemos en cuenta lo 
siguiente: la enfermedad que estâ basada en la salud prop i amente
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dicha (esto es, la enfermedad que -en terminologla jaspersiana- 
posibilita alcanzar la Ex i stenc ia) y que actüa como fuerza 
potenciadora de la salud, es una manifestac iôn de la salud. 
Cuantos màs enfermos de esta indole sopor te una sociedad, tanto 
mâs sana serâ. Por contra, la enfermedad como muestra de debili­
dad y abandono al propio ser-asi, la enfermedad que imposib i1i ta 
llegar a la Ex i stenc i a , es, en sent ido estricto, la verdadera 
enfermedad.
La vivencia que el propio Nietzsche tuvo de su enfermedad 
cae dentro de 1 primer grupo; as i dirà en la car ta a Overbeck del 
31-12-1092: "Yo no soy ni espiritu ni cuerpo, sino una tercera 
realidad. Siempre padezco en el todo y dentro del todo (...) En 
el fondo, mi fuerza mâs poderosa rad ica en la superac iôn de mi 
mismo" (15). Es prec isamente la consc ienc i a , lograda a través de 
la enfermedad en gran medida, de esta tercera realidad -que 
Jaspers llama Ex i stenc i a (Existenz)- y la acc iôn incondicionada 
que de e l 1 a se derivô lo que posibilitô a Nietzsche la supera- 
c iôn de si mismo; "...Nietzsche interpretô de una manera compli- 
cada y grandiosa tanto su enfermedad como su conducts ante e l 1 a . 
Ta 1 interprêtaciôn ex i stenc i a 1 sobrepasa las categor i as ut i1i ta­
ri a s , es decir, las categor i as médicas y terapéuticas. En e 11 a 
los conceptos de enfermedad y salud son patentes dentro de 
nuevas dimensiones" (16).
Estas nuevas d imensiones de que habla Jaspers quedan plas- 
madas en la noc iôn nietzscheana de "Gran Salud" (Gro(3e Gesund- 
heit). Este concepto le permitiô a Nietzsche efectuar una trans- 
valorac iôn (Umwertung) de lo enf ermo y lo sano: sano serâ aque-
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1lo que conduzca a la plenitud de lo que en condiciones normales 
sôlo estâ como potencia; la enfermedad puede actuar en este 
proceso total como un factor mâs que posibilite el sa 1 to a la 
Ex i stenc i a . Por contra, todo lo que aparta de la consecuciôn de 
las posibi1idades del hombre pasarâ a cons iderarse como enf er m o . 
"Nosotros, Nombres nuevos, innominados, dificiles de comprender, 
precursores de un porvenir aün no demostrado, tenemos necesidad, 
para un fin nuevo, de un medio nuevo, quiero decir de una nueva 
salud, de una salud mâs vigorosa, mâs aguzada, mâs resistente, 
mâs intrépida y mâs alegre que todas las saludes que ha habido 
hasta el présente. Aquel cuya aima estâ âvida de hacer todas 1 as 
conversiones de todos los valores que han tenido curso y de 
todos los deseos que han sido sat isfechos hasta h o y , de vi si tar 
las costas de este "mediterrâneo" ideal, (...) éste tendrâ, ante 
todo, necesidad de una cosa : de la Gran Sal^ud, de una salud que 
no so lamente se p o s e a , sino que sea prec iso reconquistar1 a todos 
los d ias ... Y ahora, después de haber estado largo tiempo en 
camino, a nosotros, los argonautas del Ideal, mâs val lentes 
quizâ de lo que exigirîa la prudencia, muchas veces naufragados 
y dolor idos, pero mâs saludables de lo que se nos desearia, 
p e l igrosamente saludables, saludables siempre de nuevo, nos 
parece tener siempre de 1 an t e , como recompensa, un pais descono — 
c ido cuyas f ronteras no ha visto nadie (...) iCômo podriamos, 
después de tantos vislumbres y con ta 1 hambre en la conc ienc i a , 
con ta 1 avidez de ciencia, darnos por sat i sf echos con los Nom­
bres actuates? Esto es bastante grave, pero es inevitable; 
nosotros no miramos ya sus fines y sus esperanzas mâs dignas
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sino con r isa mal contenida, y quizâ no las miramos ya. Otro 
ideal surge ante nosotros, un ideal singular, tentador, 1leno de
peligros, un ideal que no querriamos recomendar a nadie, porque 
a nadie reconocemos fâc i1 mente el dereçhg a este ideal: es el
ideal de un espiritu que se regocija ingenuamente, es decir, sin 
intenciôn, y porque su plenitud y poderio desbordan todo lo que 
hasta el presente se ha llamado sagrado, bueno, intangible, 
divino; para el que las cosas mâs al tas, que sirven, con razàn, 
de medida al pueblo, significan algo que se parece al peligro, a 
la descomposiciôn, al rebajamiento, o bien, por lo menos, a la 
convalecencia, a la ceguera, al olvido momentâneo de si mismo; 
es el ideal de un bienestar y de una benevo1enc i a "humanos- 
sobrehumanos" un ideal que parecerâ muchas veces lobymang, por 
ejemplo, cuando se coloque al 1 ado de todo lo que hasta el 
présente ha sido ser io, terrestre, al 1 ado de toda especie de 
solemnidad en la ac t i tud, en la palabra, en la entonac iôn, en la 
mirada, en la moral y en la tarea, como su parodia viva involun- 
taria, y con el cual, a pesar de todo esto, empieza qui zâ la 
gran serjedad, con el cual so 1amente se plantea el verdadero 
problema, el destino del a 1 ma se convierte, la aguja marcha, la 
traged i a emgieza ..." (17).
La consecuciôn de este bienestar "inhumano", basado en los 
principios éticos e individus les de cada persona y del que estâ 
ausente la noc iôn de bienestar tradicional como ausencia de 
dolor y sufr imiento, const i tuye el fin illtimo de la Gran Salud 
nietzscheana. La transvalorac iôn (Umwertung) de los conceptos de 
salud y de enfermedad es sôlo el primer paso de la transvalora-
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c iôn total, la transmutac iôn q u e , med i ante la noc iôn de 1 super- 
hombre (ÿbermensçh), el hombre nuevo y dificil de comprender, 
alcanza a todos los valores, a todo lo que hasta entonces se 
habia considerado patente, bueno y divino (18). El superhombre 
es, pues, como sujeto de la gran salud (Grqg^e Gesundhei.t) y de 
la transmutaciôn de todo valor a que ésta da lugar, "... el 
animal no consolidado" (19), la uniôn de lo que es -el hombre- 
con la de su potenc i al idad : "Yo ( Zar athustr a ) quiero ensefîar a 
los hombres el sent ido de su ser, que no es otro que el super­
hombre, el rayo que procédé de la oscura nube del hombre" (20).
En el superhombre se rea1i za la conjunciôn de la medic ina y 
la filosofla en Nietzsche; en otras palabras, la noc iôn de Gran 
Salud origina, mediante el superhombre, una concepc iôn nueva del 
hombre basada en principios éticos -la voluntad de poder (Wilie 
zur Maç h t )-, que sôlo pueden ser individuales. En el superhom­
bre, por tanto, quedan fusionados lo ético-ôntico y lo biolôgico 
por el intermedio de lo patolôgico.
5.2.2.LA CQNQEPÇIQNES DE LA SALUD Y LA ENFERMEDAD PARA JASPERS
Lo primero que destaca Jaspers cuando se ocupa de las 
noc iones de salud y de enfermedad es la inestabi1idad de ambos 
conceptos (21). Jaspers resalta, asimismo, cômo esta amb i güedad 
se pone prec isamente de manifiesto cuando se intenta acercarse a 
ambos conceptos desde un punto de vista univoco y universal. 
Segûn é l , esta consideraciôn unie ista atravesô dos estadios 
fondamentales: el precientifico , que g irô en torno a la noc iôn
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de valor; y el puramente clent if ico, basado en el término medio. 
El concepto de valor estaba unido al concepto general de la 
enfermedad como ausencia de longevidad, disminuc iôn del rend i- 
miento, fat igab i1idad, dolor, etc. (22). Cuando el concepto 
general de enfermedad d io lugar a lo que Jaspers denomina con­
ceptos del ser <Seinsbegriffen) y del acontecer (Gesçhehensbe- 
gr i_f f en ) de la enfermedad ( lesiôn, infecciôn, tumor, aumento o 
d i smi nue iôn en sangre de ta 1 o cual principio, etc.), la noc iôn 
de valor dejô paso a la del término medio: el término medio es
lo sano y lo que se aparta de él lo enfermo. En las desv i ac i ones 
del término medio habria que distinguir ademàs entre desviacio- 
nes del estado vital (Lebenszustand) -mal formac iones, anomalias 
fisiolôgicas, etc.- y desvi ac iones de 1 proceso vital <Lebensgrg- 
zefi), que ser1an los verdaderos procesos patolôgicos. En resu- 
m e n , el esquema de lo sano y lo patolôgico segûn el término 
medio quedaria de la siguiente manera (23):
Desv i ac i ôn del término medio (o de la mayor la)
Desv i ac i ôn del 
estado vital
Desv i ac iôn i nd i f erente 
("enfermo")
Desviac iôn del 
proceso vital
Desv i ac iôn con daôo de la 
capac idad vital y del
rendimiento con el
caràcter de p e l igrosidad 
para la vida ("enfermo")
Pero la noc iôn de 1 término medio tiene una ser i e de insufi-
c 1e n c1 as :
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1. Hay sucesos que se cal ifican de enfermedad a pesar de
ser padec idos por la mayor î a de los hombres (caries).
2. Hay desviaciones del término medio que no pueden ser
calificados de enfermedad, sino, en todo caso, de
"supersalud" (corazdn de atleta).
3. Teniendo ante la vista un nümero considerable de
procesos patolôgicos, vemos cômo, en realidad, hay muy
pocos campos de la vida del ser humano en los que
pueda ser establec ida la noc iôn del término medio.
Estas incongruencias son tanto mâs acusadas cuando nos refer imos 
a las enfermedades psiquicas en vez de a 1 as orgânicas, pues el 
término medio en el dominio de lo psiquico sôlo puede aplicarse, 
con buen cr i ter io, en lo tocante a los rend imientos (24).
Todo ello 1 leva a Jaspers a alcanzar la conclusiôn de que 
cuando los médicos de mentalidad cientifica hacen uso de la 
palabra desviaciôn equiparândo1 a a enfermedad, no se refieren 
casi nunca a un término medio estricto, sino a una desviac iôn 
del término medio de un concepto ideal -un concepto de valor- de 
la enfermedad. Es decir, tienen primero una idea de la enferme­
dad como tal y sobre esta idea previa aplican el concepto de 
desviaciôn.
&Qué es lo esenc i a 1 de todas estas disquisiciones jasper- 
sianas sobre la salud? La respuesta es. senc ilia: no puede haber 
una noc iôn cientifica univoca y universal del concepto de salud; 
y lo que Jaspers pretende es hacer conscientes los limites de 
todo procéder que intente llegar a los conceptos de salud y 
enfermedad sôlo desde una visiôn cientifica y ob jet iva. Esto no
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quiere decir que un procéder tal no sea adecuado en primera 
instancia, sino que se debe acompaôar de una consideracidn 
filosôfica del problema de la salud y la enfermedad, considera- 
c iôn que no reporta un saber universal, pero que, sin embargo, 
proporc iona una consc i enc i a de los limites del saber derivado de 
la visiôn ob jet i v a , amén de una mayor amp 1i tud de miras.
La ut i1i zac iôn de pensamientos especulativos debe acompa- 
narse ademàs, segün Jaspers, de una exquisi ta separaciôn de los 
resu 1tados ob jet ivos, pues una mezcla de ambos procederes sôlo 
puede aportar confusiôn, en lugar de la claridad requerida. Como 
ejemplo de una confus iôn tal, Jaspers recurre al concepto de 
salud de Viktor von Wei zsacker (25), concepto que puede resumir- 
se en lo siguiente: "La salud del hombre se halla en alguna
relaciôn con una verdad (Wahrhe^t) y su enfermedad con una 
carenc i a de verdad, con una no-verdad o falsedad (Wowahrheit). 
Este descubrimiento sôlo puede ser hecho en tanto es la idea de 
hombredad la que détermina la verdad del hombre desde el punto 
de vista del hombre. Pues en si mismo no logra un hombre descu— 
brir ese enigma de su propia conc ienc ia de que ahora se trata, y 
en el espejo de su naturaleza animal e inanimada no se refleja 
su propia verdad" (26). La mezco1anza entre filosofia y medic ina
que, segün Jaspers, se ponen de manifiesto en sus conceptos de 
salud y enfermedad, conducen a von Weizsacker -siempre segün 
nuestro autor- a la consideraciôn de que pecado y enfermedad son 
una misma co s a . Este juicio de Jaspers sobre von Wei zsacker -a 
todas luces injusto- no tiene en cuenta, incomprensiblemente, 
que la no-verdad de la enfermedad para von Wei zsacker no es sino
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la forma de expresar una verdad del que padece la enfermedad, 
que viene a la luz prec isamente por el intermedio de esta no- 
verdad, lo que conlleva que "... para Wei zsacker, y contra la 
neutralidad moral que postula la visiôn cientifico-natura 1 del 
mundo, la enfermedad es tambi.én, y por esenc ia, un evento ét ico, 
un revelador de la moralidad del enfermo" (27). La no-verdad de 
la enfermedad como acontecer ético équivale, al menos en parte, 
a la enfermedad como paso intermedio para la Gran Salud (Qrgg^e 
Gesundheit) -la verdad- nietzscheana. Por contra, la enfermedad 
que no sirviera para hallar esta verdad, séria la no-verdad por 
antonomasia, lo décadente nietzscheano (28).
Aparté de esta cri tica poco afortunada de Jaspers a von 
Wei zsacker, la distinciôn radical entre el conveneimiento que 
proporc ionan los pensamientos filosôficos sobre la enfermedad y 
el saber que aportan los métodos ob jet i vos y c ient if icos médicos 
tuvo también sus resu 1tados fructiferos. La reflexiôn filosôfi- 
ca, asentada -no mezclada- sobre el saber objetivo, le permitiô, 
en primer lugar, abandonar esa ac t i tud mental tan ex tend ida 
consistente en pensar que o bien se estâ enfermo o bien no se 
esté enfermo en absoluto (29); y, en segundo lugar, también le 
capacité para ver, mediante el estudio de las patobiografias de 
personalidades sobresalientes -Strindberg, van Gogh, Holder lin, 
el mismo Nietzsche, el profeta Ezequiel- "... cômo la enfermedad 
no sôlo interrompe y destruye, cômo no sôlo a pesar de una 
enfermedad es realizado algo, sino cômo la enfermedad puede ser 
también condic iôn de ciertos rendimientos, cômo en el estado de 
enfermedad puede mostrarse la profundidad y abismalidad del ser
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humano" < 30).
Asi pues, Jaspers hace suyo -aunque no lo nombre expresa- 
mente- el concepto nietzscheano de la Gran Salud, esa salud que 
a veces se abandons totaImente a la enfermedad, que hay que 
conqu i star d (a a d 1 a porque también se pierde todos los dias. 
Este modo de concebir la salud y la enfermedad es también en 
Jaspers, por tanto, un modo para adentrarse en el conoc imiento 
del hombre. El hombre contemp1 ado desde esta perspec t i va se 
transforma en la mayor apertura hacia todo lo posible, en la 
màxima posibilidad, pero también en el mâximo riesgo. Sôlo asi 
se puede entender la afirmaciôn jaspersiana de que "en (el) todo 
biolôgico esté lo esgeçifiçamente humano" (31).
5.3.EL ENVOLVENIE iQAS UMGREIFENDEi
5.3.1.EL SIGNIFIÇADQ DE LOS QQNCEPÎQS DE SALUD Y ENFERMEDAD Y DE 
LAS IDEAS KANTIANAS EN LA FQRMAÇIQN DEL ENVQLVENTE JASPER- 
SIANQ
El sujeto de esta salud, esta transvaloraciôn en la que lo 
ético-antropogénico se fusiona con lo patolôgico, tiene, tanto 
en Nietzsche como en Jaspers, très caracteristicas principales;
a) El sujeto debe ser considerado como posibilidad perma- 
nentemente ab i er ta e i nconclusa, como "trepador" hacia 
1 as màs a 1 tas cotas y, simultàneamente, como riesgo 
del fracaso màs absoluto.
b) El sujeto ha de reunir en si tanto lo que es como lo
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que no es; esto es, debe estar refer ido continuamente 
a un hombre ideal, a un hombre nuevo, que, aunque 
resuite imposible de alcanzar, confiera a su ser el 
patrôn normative necesario que guie su obrar.
c) El sujeto tiene que consistir en una constante exigen- 
c i a môvil en la que se produzca la suma antinômica del 
bien y del m a l , de lo racional y de lo irrac ional, de 
lo individual y de lo universal, etc., de tal forma 
que sea un permanente traspasar de limites. El hombre 
tiene que const i tuirse en nexo de uniôn de lo antinô- 
mico, evitando asi cuaIquier predominio y absolut i za- 
c iôn de uno de lo términos de la antinomia sobre el 
ot r o .
Taies caracteristicas seràn también, como veremos, los 
rasgos fondamentales del hombre como ser del Envolvente.
Pero el sujeto de la Gran Salud no fue la ünica fuente para 
el hombre como Envolvente jaspersiano. Se necesi taba, por asi 
decirlo, el armazôn en el que estas caracteristicas debian 
quedar engarzadas. Tal armazôn lo proporcionaron de nuevo las 
Ideas kantianas (32). En efecto, las très caracteristicas del 
sujeto de la Gran Salud par ten de que el hombre en tanto conoc i- 
do no es el hombre todavia, siempre hay algo en él que queda 
fuera de lo que puede ser sabido. Esto quedô incorporado en el 
Envolvente <Umgreifende) haciendo de él, en tanto que ser del 
hombre, aquello que sôlo se anuncia, aquello que en la reflexiôn 
trascendenta 1 sôlo se hace consciente como forma (Form) y que no 
se muestra por si mismo, sino desde lo cual se nos muestra todo
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(33). Pero el envolvente (UlDgreifende) como tal sôlo quedaria 
complete a 1 incorporérsele la fune iôn reguladora y sustentadora 
del conoc imiento de 1 as Ideas kantianas: "Una vez que he llegado 
a percatarme del Envolvente, la forma de mi saber sobre el mundo 
se transforma. En lo referente al contenido, en la determinaciôn 
de lo sabido, el saber del mundo es, por cierto, siempre igual. 
Pero con todo saber va unida una vivencia de significaciôn, la 
mayor ia de las veces no a c 1arada. Lo que yo sé de modo determi- 
nadamente objetivo estâ soportado, en la vivencia de ese saber, 
por algo que yo exper imento tan sôlo por dicho saber y que me 
impulsa a adquirir el saber, sin que ello 1legue a ser, a su
vez, algo de lo que se pueda tener saber. Esa vivencia de signi-
ficaciôn es déterminante para el modo en que yo me ocupe del 
saber, para lo que espero de é l , para las consecuencias que 
extraiga del mismo y para la direcciôn en que intente ampliarlo. 
El modo en que este sent ido pénétrante e impulsante sopor ta mi 
saber es causado por la presenc i a o la no presenc i a del envol­
vente" ( 34 ) .
Aparté de la relac iôn entre 1 as Ideas kantianas y el Envol­
vente, también se han seRalado otras ident idades entre este 
concepto jaspersiano y el pensamiento de Kant. Destaca, entre 
ellas, la concomitancia, sobre la que Stegmül1er llama la aten- 
c iôn (35), entre el Envolvente y la teoria kantiana del espacio 
y del tiempo: de 1 mismo modo que para Kant el espacio y el
tiempo no son perceptibles y, sin embargo, todo lo que se per- 
cibe se muestra en ellos, el Envolvente no es tampoco un objeto
perceptible o cognoscible, sino aquello en lo que se hacen
3 5 3
perceptibles y cognoscibles todos los objetos-
5.3.a.LA AÇLARAÇIQN DEL ENVOLVENTE
La elaboraciôn de este pensamiento fundamental jaspersiano 
fue una empresa ardua y complicada. Aparecia anticipado bajo la 
forma del abarcante (Umfassende), como vimos, en la Psychologie 
der Weltansçhauungen y» aisladamente,•era nombrado en su Philg- 
Boghi®» aunque sin ut i1i zarlo sistemàticamente. El pensamiento 
sobre el Envolvente empezû a cuajarse tras la publicaciôn de su 
PbilQloBbig» en las clases del trimestre de invierno de 1931- 
1932 que llevaron por titulo "Sistemâtica filosôfica" (36). Sin 
embargo, el nuevo concepto sôlo aparece sistemâticamente utili- 
zado a partir de Vernunft und Existenz (1935), titulo con el que 
se pub 1icaron 1 as conferenc i as dadas en la universidad ho 1andesa 
de Groningen. En 1938, vuelve a parecer en el volumen con très 
conf erenc ias pub 1 icadas con el nombre genérico de Ex istenzghüo- 
soghle. La autént ica elaboraciôn de este concepto cul mi n ô , no 
obstante, con Von der Wahrheit (1947), en donde quedô plasmada 
su definitive estruc tura. Poster iormente, Der Bbliosgghisçhe 
QiëybS (1948) establecer i a una ser ie de relac iones entre el 
Envolvente y la religiôn revelada, y Von Ursprung und Ziei der 
Ge§çhiçhte (1949) i ncard i nar i a este pensamiento en el campo 
histôrico. Entre sus ültimas obras, Einführyng in die Pbllgsg- 
Bbie (1950), Kleine Sçhule des gbilBSoghisçhen Denkens (1965) y 
Der BbilQsgghisçhe G 1 aube angesiçhts der Offenbarung (1962), 
centradas tanto en el envolvente como en el pensamiento filosô-
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f ico-religioso, ofrecen también una amp lia atenciôn a este con­
cepto. Bus ültimas concepc iones acerca del envolvente se fueron 
conjuntando a partir de 1 as lecc iones dadas en Basel en 1956- 
1957, donde Jaspers buscô sustentar la totalidad de su f ilosof ia 
sobre lo que él 1 lamé la p e r iejontologia <Perieçhgntglogie) -la 
sâbiduria fundamental que g ira en torno al Envolvente-, concepto 
que ya habia sido d eli mi tado en Vgn der Wahrheit (37). La obra 
que debia surgir de taies Vgriesungen habîa de llevar por titulo 
Çiayis çiayium. Sobre e 11 a dijo Jaspers : "El titulo es preten-
cioso y modesto. Anuncia la 11 ave de la câmara donde se encuen­
tr an todos los instrumentos para abrir todas 1 as habi tac iones 
del enorme ed if ic io del ser (...) Esta 11 ave no abre en si misma 
el ser, pero pone en posesiôn de todas las 1 laves posibles, cada 
una de 1 as c ua1 es sôlo abre el cerrojo de una câmara (...) El 
rec into como todo no se abre tan sôlo con una 11 ave (...) Busca—
ba la 11 ave de la câmara de las llaves y crei encontrar1 a ..."
(38)
Lo que abarca, engloba y, a la vez, pénétra hasta la esen- 
cia, El Envolvente (das Umgreifende), es -segün Jaspers- la 
11 ave de entrada al edif ic io de 1 ser. Pero, de la misma forma
que 1 as Ideas kantianas, tampoco puede llegar a ser nunca objeto
de conocimiento. Ante e s t o , Jaspers adopta una postura bâsica, 
que puede resumirse en lo siguiente: el Envo1 v e n t e 'es el ser
como origen; el origen es, pues, en Jaspers la meta hacia la 
cual se dirige fundamentaImente el pensamiento. Este circulo, 
que recuerda en cierto modo al eterno retorno (ewige Wiederkehr) 
nietzscheano impi de una conversiôn de nuestro ser en objeto.
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pero, asimismo, puede capac i tar al Envolvente para ser esclare-
c ido. Tres son los pasos fondamentales de tal esc 1 arecimiento:
la exper ienc ia filosdfica fundamental, la operac idn f i losôf ica 
fundamental y el esclarecimiento de las formas del Envolvente.
5.3.2.1.LA EXPERiENCiô EiLQSQElCA EUNDAMENIAL IDig PHILOSOPHI-
SÇHE GRUNDERE8HRUNG1
La filosofia tiene como origen preguntas comp 1etamente
elementales que se han hecho patentes como sorpresa o duda a lo 
largo de toda la historia de la humanidad. Tales preguntas son, 
por ejemplot 6por qué hay algo; por qué no existe màs bien la 
n a da?, 6qué es el ser?, 6qué e s ? , &cômo se nos aparece a noso­
tros el s e r ? . Todas estas preguntas, que consti tuyen el motor 
de la reflexiôn filosôfica, deben ser preced idas para que 
tengan lugar -segün Jaspers- de unas exper iencias bàsicas. 
Taies experiencias, que no son las biogràficas, ni las situa- 
c iones limites, sino las consecuencias del ser consciente de 
nuestro si-mismo en el mundo, pueden resumirse en las siguien- 
tes af irmac iones (39):
- Estoy ah i <içh b^n da)
- Estoy en e 1 mundo (Içh bin in der W e i t )
- Yo conozco (Içh erkenne)
Mi espiritu forma un mundo (Mein Gejst formt eine
Wel t )
- Puedo llegar a mi mismo (içh kann zu mir seiber
kommen)
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- Eso es entonces como si yo me rega1ara a mi mismo (Es 
ill dannj, a Is gb içh mir gesçhenkt werde)
Todas el las nos remi ten ya al Envolvente (das Umgreifende). El 
pensamiento bàsico jaspersiano parte, pues, de las exper ienc ias 
bàsicas, lo fenomenaImente dado, y se dirige hacia su meta
metafisica: el Envolvente. Pero como tal meta es en ültima
instancia inalcanzable en si, Jaspers retorna al nivel empirico- 
ex i stenc i a 1, nivel que tiene ahora, tras esta vuelta, la carac- 
teristica de que lo fenomena1 mente dado se ha conver t ido en 
manifestaciôn de lo metafisico.
El primer paso serà, pues, aprender lo fenomenaImente dado. 
Entoces me doy cuenta de que nada puede mostrarse ante el cono- 
c imiento si no es en la forma de objeto <Gegenstand). Pero
ninguno de los objetos determinados e individuales es el ser; en 
esto consiste la exper i enc i a filosôfica fundamental (die ghilg- 
sgghisçhe Grunderfahrung) (40): "Lo que para mi deviene siempre
objeto es un ser determfnadg entre otros, y sôlo un mgdg del 
ser" (41). De esta manera, surge ante nosotros el Envolvente
como lo que se anuncia en los objetos, pero que nunca deviene en 
si objeto; es el ser que se présenta bajo formas concretas y 
determi nadas y que, sin embargo, se mani f i esta siempre como
ilimitado e indeterminado : "El ser queda para nosotros sin
çerrar; nos arrastr a por todos 1 ados hacia lo ilimitado. Y, no 
obstante, permanece siempre como un ser determinado que nos 
viene al encuentro" (42). En el E n v o 1 vente el hombre podrà 
alcanzar su mi smi dad (Sefbst), sin que ello signifique que se 
ago te en él el ser del Envo1 vente.
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Asî pu e s , el conocer tiene para nosotros dos signif icados 
distintos: positivamente signifies individualizar lo particular
del todo y distinguir lo individual de lo individual ; negat iva­
mente supone que el todo nunca es conoc ido, que ningün conoc i- 
miento es conoc imiento total. El conocer tiene también dos 
formas distintas (43). La primera de e l 1 as es el conocer c ient i- 
fico: mediante un determinado método me relac iono con un objeto
de una determinada forma universaImente vâlida. En él la cons- 
c ienc i a esté refer ida a un objeto, pero de tal forma que actüa 
como si sôlo ex i st iera el objeto, sin contar con que también 
existe la relac iôn (Bezfehung) con él. El conocer filosôfico, la 
segunda forma de conocer, incluye, en cambio, en su esquema de 
conoc imiento la relac ionabi 1 idad < Bezügüç h k e i t  ) del saber . Para 
é l , el conocer es la consc iencia como sujeto dirigida a una cosa 
como objeto, y dicha consc ienc ia no puede ser sino relac ionada 
con el objeto. Esta relacionabi1idad, considerada por Jaspers 
como un fenômeno pr imigenio (Urghangmen), es lo que él denomina, 
tomando prestado el nombre de la escuela neokantiana del sudoes- 
te de Alemania, esc isiôn sujeto-objeto (Subjket-Qbjekt-Sgaitung) 
(44). Jaspers sostiene que mediante nuestro conocer c ient if ico 
reali zamos siempre la separac iôn entre el sujeto y el objeto, 
esto es, de algo or ig inar i amente unido. Ante este hecho, si 
nuestro conocer filosôfico no quiere apar tarse de la r ea1i d a d , 
debe superar el conocer normal y partir de que no hay objeto sin 
sujeto, ni sujeto sin objeto; el objeto no puede existir como 
tal si no es dirigido al sujeto; igualmente, el sujeto como ta 1 
no puede llegar a tener consc ienc ia de si mismo si no es a
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través de los objetos en la f act i c idad de su ex i stenc i a empiri- 
ca. Si buscamos qué es lo que const i tuye la uniôn entre el 
sujeto y el objeto nos encontramos de nuevo con el E n v o 1 vente 
como aquello q u e , no siendo ya ni meramente sujeto ni meramente 
objeto, los sostiene, justifies y engloba, a la par que los 
supera.
A pesar del esfuerzo del conocer verdaderamente filosôfico 
-el conocer del Envolvente-, nuestro conocer normal sôlo puede 
desarrollar su fune iôn en la esc isiôn sujeto-objeto; es decir, 
todo lo que es, para ser conoc ido por nosotros, debe presentarse 
necesariamente dentro de tal esc isiôn. De aqu1 se dériva una 
consecuenc i a fundamental (45): lo existante (das Seiende) es
existente-para-nosotros (Für-uns-Seiendes). Este ex istente puede 
ser conoc ido por nosotros de una manera vélida uni versaImente, 
pero, aun asi, no comprends el ser-en-si <An-sfch-Sefn), sino el 
ser-para-nosotros (Für-uns-Sein). El ser-para-nosotros es lo que 
Jaspers denomina fenômeno (Ersçheinung) (46), que no apar iencia
(Sçhein). La diferenc ia entre fenômeno y apar ienc ia estriba en 
que ésta ültima no es més que una a lue inac i ô n , un engano para la 
consc i enc i a en general, mientras que el fenômeno es el verdadero 
ser-para-nosotros de nuestra consc ienc i a en general. "Esta feno- 
menalidad del mundo en general no impi ica, sin embargo, una 
especie de dualidad: es decir» un mundo aparente y un mundo
verdadero. No hay sino un ünico mundo; pero este mundo, para 
nosotros, no es sino fenômeno, no es el ser-mismo. Este, en 
efecto, no es un objeto de nuestro conoc imiento, sino tan sôlo 
un çgnçegtg limite. Este concepto no nos proporc i ona un conoc i-
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miento, ünicamente indica nuestro aprisionamiento en el fenôme­
no" (47). De la misma forma que K a n t , Jaspers af irma que no 
podemos conocer las cosas en si mismas, sino tan sôlo los 
fenômenos. La ünica diferencia con Kant en esta 1imi tac iôn del 
ser en el fenômeno radica en que para Jaspers el fenômeno es màs 
bien aquello en lo que se muestra la cosa-en-si» mientras que 
para K a n t , contrariamente, el fenémeno es donde se o cu1 ta la 
cosa-en-si; en otras palabras, Jaspers tiene una concepc iôn 
ob jet iva del fenômeno y Kant sub jet iva (40).
5.3.2.2.L8 QPERAÇiQN FILOSOFICA FUNDAMENIAl. IDIE PHILQSQPHISÇHE 
GRUNDQPERATIONl
Todo lo que conocemos -los fenômenos-, lo podemos conocer 
ünica y exclusivamente en la d u a 1idad sujeto-objeto. Pero, icômo 
podemos conocer el Envo1 vente (das Umgreifende), si éste escapa 
a la esc isiôn sujeto—objeto? Este conoc imiento de nuevo cuno, de 
produc i r s e , serà entonces una superac iôn de la forma ordinaria 
de conocer, una superac iôn de la ob jet i v idad; esto es lo que 
Jaspers llama operaciôn filosôfica fundamental (BbilQsgghisçhe 
Grunderggeratign) (49). Tal operac iôn consiste en tomar cons-
c ienc i a del Envolvente por medio de un pensamiento que debe 
permanecer inevitablemente objetivo, pero que, simultàneamente, 
nos hace vislumbrar lo i nob jet i vo ( das Ungegenstanüçhe) . Tal 
forma nueva de conocer (erkennen) no puede ser un saber 
(Wissen), sino un esc 1 arec imiento (Erheüyng) de lo que nunca 
puede devenir objetivo. "Esc 1arecer es un aclarar sin explicar.
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un pensar sin que se alcance de una manera déterminante lo
pensado, es un cerc i orarse sin saber" (50). 6Cuà1 serà la forma, 
pues, en la que Jaspers esclarece el Envolvente? Analicemos la 
respuesta del propio Jaspers : "Si queremos pensar el Envolvente, 
éste se convierte para nosotros simultàneamente en objetfyg, por 
ejemplo: el Envo1 vente es el mundo, la ex i stenc ia emp i r ica que
somos nosotros, la consc i enc i a en general. Pensando claramente 
el Envo1vente, hacemos también algo que tiene que ser superado 
en su pensar. No podemos tener ante nosotros por màs tiempo un
objeto que equivalga al Envolvente, màxime si buscamos en el
Envo1 vente el fundamento de todo; pero cuando lo pensamos, lo
hacemos, sin embargo, inevitablemente con la ayuda de determi na­
dos contenidos de ser. Estos deben desaparecer de la consumaciôn 
del pensamiento cuando 11eguemos a ser conscientes del ser 
mismo, que no puede ser ya un ser determinado. Todo juicio que 
se refiere al envolvente contiene en si, pues, un contrasentido, 
y si fuera posible (...) pensar en forma objetiva algo i nob jet i- 
v o , se asignarla a cada juicio un inevitable equivoco: en vez de 
un devenir consciente del Envo1 vente mediante un pensamiento en 
el que se i ncard i na un movimiento de transformée iôn, se tendr i a , 
con la liberalidad de los juicios aislados, un pseudosaber del 
E nvo1vente en su totalidad.
Lo que en el sent i do de 1 conocer comün no parece realizable sin 
contradicciôn lôgica, es, sin embargo, realizable filosôficamen­
te como fa açlaraçfôn de fa çgnsçfençfa def s e r , que no es 
comparable con ningûn saber determinado. Penetramos en el vastf- 
sfmg esgacfg de fg pgsfbfe. Todo ex i stente conoc i do por nosotros
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como consc ienc ia logra profundidad por referencia a ese espacio, 
desde el cual se dirige a nosotros como anunc i ador del s e r , sin 
serlo él mismo" (51).
De esta manera, Jaspers, mediante el movimiento de trans­
formée iôn (Woyendung), supera la objetividad sin desechar1 a , 
esto es, abarcAndo1 a en la inobjetividad; y realize, de paso, 
una total transf ormac iôn de la consciencia del ser (Seinbewugt- 
s e f n ), ser que sôlo podrA ser captado ya indirectamente en el 
pensar trascendante.
5.3.2.3.LAS FORMAS BEL ENVOLVENIE
Este pensamiento trascendante, indirecte e inobjetivo del 
ser de la operac iôn f i losôfica fundamental no signifies qua 
Jaspers deje de 1 ado la naturaleza -lo objetivo, el conocer 
cot id i ano- en la reflexiôn sobre el s e r . Asi, al intenter el 
esclarec imiento del Envolvente en su unidad, éste se divide en 
las formas del Envolvente, basadas en la objetividad de determi- 
nados fenômenos que tienen como origen la naturaleza que 
nosotros somos y en la cual nos movemos. Jaspers distingue en 
estos menesteres cuatro pasos que equivalen a 1 as s e is experien­
cias bàsicas arriba mencionadas (52):
a) Primer paso:
Comprends dos par tes intimamente interrelacionadas:
1. La primera se basa en la exper ienc i a de que "yo estoy 
en el mundo" (içh bin fn der Weft).
Vivimos en el mundo, pero no podemos contemplarlo
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como si fuera algo externo a nosotros. Jaspers sigue 
aqui totalmente a Kant : "Kant comprend iô que el mundo
nunca deviene objeto para nosotros, sino que es sôlo 
una Idea; es decir, todo lo que podemos conocer es en 
el mundo, nunca ef mundo" (53). Cuando intentamos 
conocer el mundo como todo caemos en contradicciones - 
las antinomias kantianas- irresolubles: "El mundo es
el Envolvente en el cual y desde el cual todo ser-del- 
mundo como especifica objetividad nos sale al encuen­
tro. El ser-de-la-Idea del mundo es expresiôn de su 
ser del Envo1 vente" (54). El mundo como Envolvente es, 
pues, el espacio infinitamente abierto origen de todos 
los ser-otro ^Anderssefn) y de todo aquello que yo 
comprendo como ser-para-mi (Für^miçh^Sefn), q u e , sin 
embargo, no deviene nunca objeto y que no tiene nunca, 
por tanto, la estructura de un ser-para-mi.
La segunda tiene como fundamento la experiencia de que 
"yo conozco" (içh erkenne).
Para Ka n t , igualmente, toda objetividad esté condicio- 
nada y determi nada por la consciencia pensante (den- 
hendes Bewugtsefn). Siguiéndole, Jaspers nos dirà que 
"todo ser-para-nosotros es fenômeno de 1 ser-en-si en 
la forma en que se présenta a nuestra consciencia en 
general" (55). La deduce iôn transcendental kantiana 
conduce en Jaspers a la manera de iluminar el saber de 
la f enomena1i dad de todo ser-en-el-mundo mediante el 
percatarse del En v o 1vente de la consciencia en general
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<iewyetsBin yberhaygt) ..
Asi p u e s , el envolvente se présenta de dos formas en este 
primer paso: como mundo (Wel^t ) y como consciencia en gene­
ral (Bewyg^tsein ÿberhaygt ) . "El Envo 1 vente en el que se 
révéla el ser-mismo se llama mundo. El Envo1vente que soy 
yo y que somos nosotros se 1 lama çonsçiençia en general. 
(56). El mundo es una forma del Envo1vente en tanto abarca 
todo lo que para nosotros es o puede ser alguna vez objeto.
La consciencia en general es una forma del Envo1vente en
tanto que todo puede devenir para e 11 a fenômeno y todo
puede s e r , teôricamente, explicable; es el espacio infini-
tamente abierto del puro entendimiento (Verstand): "Es el
espacio que yo soy como entendimiento y el espacio en el
que yo participo en la med ida en que la consciencia en
general abarca todo el entendimiento puro y lôgico" (57).
b) Segundo p a s o :
Se compone también de dos partes:
1. La primera parte de la experiencia de que "estoy ahi" 
(içh bin d a ) :
El E n v o 1vente que somos nosotros no puede consistir 
tan sôlo en la consciencia en general, pues no se
conc ibe ésta sin el sujeto vital, la exper ienc i a emp i- 
r ica (Dasein): "El Envolvente que yo soy no se agota
con la consciencia en general. Yo soy como existençi_a 
empiriça, el portador de mi consciencia" (50). La
ex i stenc i a emp ir ica es el medio que me permite estar
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en el mundo de forma real. A ella se debe que pueda 
salir del campo meramente intencional de mi conscien- 
cia para actuar en el campo de la realidad empirica 
transforméndo1 a junto con los demés seres. La existen- 
cia empirica como Envo1vente es el espacio abierto de 
lo vivo y lo real, en el cual todo lo que es se 
manifiesta. "No esté en mi ni fuera de mi, sino que, 
como vida exper i mentada, soy ella misma, sin que, al 
mismo tiempo, pueda ser totaImente ajustado a ella" 
(59) .
2. La segunda comienza con la experiencia de que "mi 
espiritu forma un mundo" (mein Geist fgrmt eûne Welt) 
Mi realidad tampoco termina con mi existencia empiri­
ca, también soy real como espiritu (Geist) "... en 
cuya totalidad ideal puede englobarse todo lo que es 
pensado por la consciencia en general y lo que es real 
como existencia empirica ..." (60). Cuando mi mundo 
no satisface todas mis necesidades o cuando me oprime 
en su ob jet ividad, trato de crear uno nuevo acorde con 
mi pensamiento que me permi ta incardinarme en él de 
una forma més fruet i fe r a . De taies pensamientos surgen 
1 as Ideas y, en general, todas las creac i ones, tanto 
esp i r i tuales como técnicas del ser humano. El espiritu 
(Geist) como Envo1 vente supone la fuerza f ormat i va que 
nos permite crear, med i ante las Ideas, , una totalidad 
de sentido (Sinntgtalitat). "El espiritu como Envol- 
vente es. (...) el espacio infinitamente abierto de las
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Ideas de donde se originan tanto mi act iv idad espiri- 
tual como la creacidn. Vo me correspondo con este 
espacio en tanto mi fantasia désarroi la una actividad 
creadora; espacio que es, sin embargo, més que y o , 
bien porque yo mismo estoy incorporado en 1 as Ideas 
como parte de una totalidad, o bien porque yo mismo 
estoy incardinado en la obra" (61).
c ) Tercer paso:
Dos son, asimismo, sus partes:
1. Una parte de la experiencia de que "puedo llegar a mi
mismo" (ich kann zu mir selber kgmmen).
Esta experiencia surge cuando me pregunto si la inma- 
nencia que soy -existencia empirica, consciencia en 
general y espiritu- y la inmanencia como lo que con- 
tiene todo lo que es objeto para mi -el mundo- basta 
para définir el ser del E n v o 1vente. Ante la negativi- 
dad de la respuesta, me doy cuenta de yo también soy 
Existencia posible (mëgliçhe Ex^stenz). "La Existencia 
como Envo1vente es el origen no comprensible del ser- 
si-mismo med i ante la libertad. Ella no es nuestro ser­
as i en s i tuac i ones determinedas, ni tampoco nuestra 
existencia empirica en el mùndo, sino nuestro poder- 
ser que se convierte en realidad de repente y de una 
manera inexplicable. Es irremplazable, ùnica, "histô- 
rica", pero , simulténeamente, esté unida a otra Exis­
tencia por la Comunicaciôn" (62). El sujeto en ella es
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el 51-mismo, el posible y o , tanto més si-mismo cuanto 
més esté en su libertad referido a la Trascendencia. 
El objeto en ella son 1 as realidades del mundo» pero 
con la peculiaridad de que taies objetos ya no son 
para ella meramente su ser-real (Reat-Sein), sino ser- 
c ifra (Chiffre-Sein) de la Trascendencia (63).
2. Otra parte, fina1 mente, de la experiencia més funda­
mental de todas: ex ist iendo, encuentro mi libertad de
una forma inexplicable, como si yo me rega1 ara a mi 
mismo (als ob içh mir gesçhenkt w ü rde).
Lo que hace posible este regalo de mi mismo no es otra 
cosa -segCin Jaspers- que la Trascendenc ia < ICâDSzen- 
de n z ). De esta forma, la Trascendenc i a como Envolvente 
pasa a ser el Envo1 vente por antonomasia (Umgreifende 
sçhieçhthin), el Envo1 vente del Envo1 vente (das 
BDdg der Umgreifenden), el origen de todas las 
formas del Envo1 vente.
En el trascender de la inmanencia hemos pasado, en 
primer lugar, del yo como existencia empirica, cons­
ciencia en general y espiritu, al yo como Existencia; 
y, en segundo lugar, del mundo y del yo como Existen­
cia a la Trascendencia. P e r o , en realidad, los dos 
pasos son un ünico trascender, pues a 11i donde paso a 
la Existencia, a 11i me sale al encuentro la Trascen­
denc i a .
d) Cuarto paso: '
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Al final del anàlisis de estas dimensiones y formas del 
s e r , Jaspers se encuentra en una si tuac iôn paradô j ica : 
habia intentado définir el ser como una unidad i nob jet i va 
y» en vez de e l l o , se encuentra con se is formas distintas 
del ser del Envo1 vente. El ser, que debia ser ü n ico, se 
muestra al pensar como dividido y roto. Pero esta voluntad 
de unidad no se agota en la divisibn en las seis formas de
s e r , las pseudoonto log i as <Sçheingntol.ogien) a 1 as que
hemos llegado. De esta multiplicidad surge el impulse hacia 
la unidad. En este salto en busca de la unidad sôlo la
Razôn <Vernunft) nos puede servir como g u i a . La Razôn "no
se trata de un nuevo todo, sino de una constante ex i genc i a 
y un permanente movimiento. No es en si otra manera del 
Envo1vente susceptible de ser agregada a 1 as demés, sino el 
vinculo de todas las formas del Envo1vente (...) La Razôn 
es el pensar que, traspasando todos los limites y siendo 
omniprésente ex igenc ia, no so lamente capta lo que es cono- 
cible con validez universal y lo que es en si mismo un ser- 
razonable, en el sent ido de legalidad y orden del aconte- 
c er, sino que saca a la luz del d i a también lo o t r o , se 
enfrenta hasta con lo puramente irracional, tocéndo1o y 
trayéndolo al ser simplemente por ese contacto. La Razôn es 
capaz, en virtud de la preeminencia del pensar en constante 
transgresiôn de los limites, de proyectar luz sobre todas 
1 as manera del Envo1 v e nte, sin ser ella misma un En v o 1 vente 
como aquellas" (65).
La Razôn es, pues, el nexo de uniôn entre todas las formas
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del Envo1vente. La Razôn de b e , por otra parte, ser diferen- 
ciada del mero entendimiento (Verstand) que sôlo busca la 
clar idad ob jetiva del saber con respec to a determi nadas 
1 eyes universales. El entendimiento fi ja, objetiva y déli­
mita; la Razôn se mueve constantemente en un movimiento de 
apertura hacia lo no sabido. Pese a ello, el entendimiento 
siempre es el paso previo a la Razôn: no hay Razôn sin
entendimiento.
La Razôn no se limita a aunar 1 as formas del En v o 1vente, su 
afôn de uniôn le impele a realizar la sintesis de lo anti- 
nômico del EnvoIvente; es decir, de todo aquello cuya uniôn 
séria para el entendimiento una flagrante contradicciôn 
imposible de unificar. La Razôn permite, por tanto, e n g lo­
bar todo lo que de racional e irracional, todo lo que de 
bien y de mal, de uno y de mùltiple, de vida y de muerte, 
de ley del d i a y de pasiôn de la noche , tiene el Envo1 ven­
te.
En resumen, el ser del En v o 1 vente queda para Jaspers de la 
siguiente manera (66):
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El En v o 1 vente que 
somos nosotros
El EnvoIvente que 
es el ser mismo
existencia empirica







vinculo de todas las formas del 
EnvoIvente en nosotros
5.3.3.LQS NIVELES DEL ENVOLVENTE^ LA REkAQlQN ENTRE EL SUJglQ DE 
LA GRAN SALUD Y EL SgR DSL ENVQLYSNTS QUE SOMOS NOSOTROS
El ser del En v o 1 vente abarca varios niveles:
a) El primero corresponde a la naturaleza. El Envo1 vente 
engloba no sôlo todas las ex i stenc i as empiricas, que const i tuyen 
el terreno de la or ientac iôn intramundana, también abarca todo 
pensamiento ob jet ivo sobre e l las. El Envo1 vente no se agota en 
estas dos facetas, a las que 11amaremos con el nombre genérico 
de naturaleza, pero no podria ser concebido sin ellas.
b) El segundo nivel corresponde al hombre, al Envo1 vente que 
somos nosotros mismos. Es aqui precisamente donde la relaciôn 
entre el sujeto a que da lugar la nociôn ética de la salud y la 
enf ermedad en Nietzsche y en Jaspers y el EnvoIvente se patent i-
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za con plena claridad. La primera carac ter 1st ica del sujeto de
la Gran Salud consist ia en que éste debia ser siempre considera-
do como posibi1idad mâxima y siempre inacabada, lo que implicaba 
también el riesgo del fracaso, tanto més grande cuanto mayores 
fueran las ex igenc i as que establec ieran mis posibi1idades des- 
plegadas. De igual forma, el hombre como EnvoIvente no se acaba 
en la existencia empirica, la consciencia en general y el espi­
ritu -esto es, en la naturaleza y en el pensamiento ob jet ivo-, 
también es Existencia posible, libertad "histûrica" (gesçhiçht- 
1i ç h ) e irrepetible junto a otras 1ibertades "histôricas" e 
irrepetibles, abocada a un fracaso tanto més inevitable cuanto 
més verdadera s e a .
La segunda hacia mène iôn a que el sujeto habia de reunir en
su persona tanto lo que era como lo que no e r a , lo que le
abocaba a la necesidad de estar refer i do a un hombre nuevo, 
ideal e inalcanzable. Igualmente, el hombre como Envo1 vente 
contiene en si tanto lo que es como lo que no es : la Existencia
sôlo es ta 1 en tanto referida a la Trascendenc i a , hasta el 
extremo de que cuanto més soy yo mismo, més estoy referido a la 
Trascendencia, més me siento como regalado a mi mismo. La Tras­
cendenc i a confiere, por tanto, todo el aparato normative que 
hace que mi Existencia, al eleg i r 1 a de forma necesar i a y libre,
1legue a ser lo que es. El hombre se convierte, asi, en Cifra de 
la Trascendencia.
La tercera caracteristica consist ia en la consideraciôn del 
sujeto como una ex igenc i a constante, de ta 1 forma que en su 
actuar fuera un continue transpasar de limites que le permitiera
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erigirsB en suma antinômica de lo racional y lo irracional, del 
bien y el mal, de lo uno y lo multiple, e t c . Asimismo, en el 
hombre como Envo1 vente, la razôn c o n junta todas 1 as ant inomi as 
que forman lo més profundo del hombre y que resultan impensables 
para el entend imiento ; sôlo la Razôn uni f ica lo que pertenece a 
la ley del d i a y a la pasiôn de la noche en el hombre como 
Ex i stencia.
Estas très caracteristicas del sujeto de la gran salud son 
inseparables y como tal muestran también los nexos de uniôn 
entre las distintas formas del EnvoIvente que es el hombre; la 
Existencia no se concibe sin su existencia empirica, su cons­
ciencia en general y sin su espiritu. La Transcendencia no puede 
separarse de la Cifra -ùnica forma en que se hace patente a la 
Existencia- y, por tanto, tampoco del hombre como Cifra; ademés 
la Existencia no es sin Trascendencia. La Razôn, por ùltimo, 
unifica todo y hace posible la consideraciôn del hombre como uno 
en su mult iplic idad.
c) El tercer nivel del ser del EnvoIvente corresponde al ser 
que es sin nosotros, sin el hombre. En él se pone de manifiesto 
la influencia de 1 as Ideas kantianas como reguladoras y susten- 
tadoras de todo el EnvoIvente. Jaspers no sigue, pues, el cami no
filosôfico que intenta conocer al ser primero y al hombre des-
pués, sino que invierte los pasos del conocer y empieza primero
por el que conoce para llegar por este camino al ser que no es 
el hombre: "El EnvoIvente del ser que somos nosotros es la
cond ici on bajo la cual, ùnicamente, todo otro ser se convierte
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en ser para nosotros. Si bien sabemos que el EnvoIvente de
nuestro ser no es en modo aIguno el ser en absolute y en su 
totalidad, de todas maneras, este ser en si en toda su pureza 
sôlo nos es accesible una vez que hemos logrado la clara cons­
ciencia de nuestro prop i o ser" <67). A s i , de la misma forma que 
el ser que somos nosotros sôlo es en relaciôn con lo que no
somos -el mundo y la Trascendenc i a - , estos tampoco pueden llegar 
a m a n ifestarse sin nosotros: el mundo no puede desligarse de la 
consciencia en general, ni la Trascendenc i a de la Existencia.
*  *  *
En los cap i tulos anter iores habiamos puesto de relieve la
forma en que la enfermedad influia por separado en la configura-
c iôn jaspersi ana de 1 as formas de nuestro ser -la existencia 
empirica, la consciencia en general, el espiritu y la Existen­
cia. Ahora se nos patent i za , ademés, como la enfermedad, al 
poder convertirse en parte intégrante de la Gran Salud, configu­
ra también en Jaspers, dadas las caracteristicas comunes entre 
el sujeto de la Gran Salud y el hombre como Envo1 v e nte, al 
hombre como asp i rac iôn al todo, que es el Envo1 vente como hombre 
jaspersiano. El sujeto de la Gran Salud queda unido indisolu- 
blemente en Jaspers al hombre como Envo1 vente mediante su dimen- 
siôn ét ica. Esta d imensiôn ét ica arranca, tanto en Nietzsche 
como en Jaspers, de la enf ermedad como centro de la imperfecti- 
bilidad del hombre y, por tanto, como nûcleo de su libertad y su 
responsabi1idad para hacerse a si m i smo.
3 7 3
5.3.4.LA PiRIEJQNIQLQGIA iPERIEÇHQNIQLQGiii JASPERSIANA
Cuando nos si tuamos Trente a este Envolvente ahora tan 
ordenado y unificado, parece que nos hallàramos ante una nueva 
onto 1o g 1 a . Asi, Knauss critica la apariencia sistemàtica del 
Envolvente, en d i sonanc i a con el resto del pensamiento jasper­
siano, y el nùmero determinado de sus componentes (60). Sin 
embargo, nada esté més lejos de 1 as intenc iones de Jaspers que 
el hacer de su Envolvente una sistemàtica cerrada. El ser del 
E n v o 1 vente -como él mismo recalca- debe estar abierto a todas 
las posibi1idades, incluso a nuevas formas que aumenten o susti- 
tuyan las siete dadas por él (69).
En consonancia con esto, la aclaraciûn del Envolvente no 
puede convertirse en una ontologie. La onto log i a , segün Jaspers, 
es una doctrina del ser que es, considerado como todo inmutable. 
Esta doctrina acaba convirtiéndose, dadas sus caracteristicas de 
inmutabi1idad y universalidad, en un auténtico saber sobre el 
ser. Pero, sin embargo, Jaspers mantiene que este tipo de saber 
"ontolégico" es sôlo un saber de algo en el s e r , nunca el verda- 
dero saber del ser mismo, saber que, por otra parte, es imposi- 
ble de obtener. De esta forma, lo que Jaspers pretende con su 
filosofia del Envolvente no es hacer un sistema uniforme del ser 
que diera lugar a un determinado Envolvente, sino més bien un 
bosquejo de lo existante (Seiendes), lo que permite mantener al 
Envo1 vente siempre en movimiento y en total indeterminaciôn. Por 
e s o , Jaspers sustituye la ontologia por la per ie jontolog i a (Pe- 
Cieçhgntgl,ggfe) . Esta per ie jontologia como método filosôfico, a
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d i f erenc i a de la ontologia, tiene las siguientes caracteristicas 
<70) !
1. Como no deduce el-todo-de1-ser (Sefnsganze), sino que 
proporc iona UVia certeza sobre las formas del Envolven­
te y sus relaciones, la p e r iejonto1ogia abre el âmbito 
de la totalidad, sin encerrar1 a en un sistema del s e r .
2. La p eriejontologia otorga validez a toda concepciôn y
a todo método del pensar y del conocer. Todos estos
métodos deben abrirse en ella hacia la totalidad, sin 
pretender conjurar esta totalidad en un sistema, en la 
que cada método tenga su lugar determinado, pues de lo 
contrario se crear i a un todo sistemâtico de algo que 
sôlo tiene sent ido en la realidad "histôr ica" de la 
Existencia.
3. La periejontologia lleva hasta el extremo la subjeti-
vac iôn <Subjetfyierung) del ser, de tal forma que el 
ser es para mi lo que yo como existencia empirica, 
consciencia en general, espiritu y Existencia, encuen­
tro, recibo como regalo y asumo. Sin embargo, muestra 
dentro de este sub jet iv i smo radical el camino para 
cada forma vâlida de ob jet ividad, dejândolas simultA- 
neamente en su justa med i d a , esto es, impidiendo que 
se absoluticen, y abre el camino hacia el lenguaje de
la Trascendencia, cuyas C i f r as proporci onan a la Exis­
tencia la manifestac iôn del ser-en-si en cada momento 
"histôrico".
4. Hace patente el ab i smo ex i stente entre el conoc imiento
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ob jet i vo -relative y particular- y el esc 1 arecimiento 
del Envolvente. Sépara, p u e s , la ciencia y la filoso- 
fia para v o 1 ver a unir las en su fundamento.
5. Suprime la confusiôn de la relaciôn entre vida y 
filosofia. El contenido de la reflexiôn filosôfica no 
puede coine idir con el de la vida. La filosofia sôlo 
puede ser, en relaciôn con la vida, preparac iôn, ilu- 
minaciôn, prueba, comprobaciôn e, incluso, protecc i ô n , 
pero no puede sustituir la realizaciôn "histôr ica" 
(gÊÊÇbiÇbtiiçh1 de contenldos concretos, sino s imple­
mente actuar como est imulo para que se hagan conscien­
tes en el sujeto cada una de las formas de auténtica
"histôr icidad" <Gesçhi.çht 1 içhkei t ) .
6. La p e r iejontologia, por ùltimo, clarifica las pregun- 
tas, sin dar por ello una respuesta que quede anclada 
en lo sabido. Impulsa la Razôn hacia adelante y abre 
el camino a 1 as posibi1idades de Comunicac iôn ilimita- 
d a s .
Al Envolvente, captado desde la p e r iejonto1o g i a , no puede 
1legarse nunca, por tanto, desde la deduceiôn, pues no procédé 
de un fundamento més profundo, sino que es él el fundamento de 
donde parte todo. La ùnica forma de llegar a él y a cada una de
sus formas es mediante el esc 1 arecimiento (Erheflung) de las
dimensiones del ser.
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5.3.5.LA ÇRiîIÇA DE JASPERS A LA QNIOLQGIA HEIDEGGERIANA
Jaspers siempre parte del principio de que todo lo que es 
conoc i do por mi, lo es en tanto situado f rente a mi consciencia; 
es decir, todo lo que conozco se da en la esc isiôn sujeto-objeto 
'• Sub jek t-Qbjek t-Sga l_tung ) . Todo ser conoc ido no puede ser nunca, 
como veiamos, el ser en si. De igual forma, el cognoscente, el 
hombre, tampoco puede convertirse como todo en algo absolutamen­
te conocido. Por eso, cuanto més profundicemos en las funciones 
del conocer, tanto més se nos haré évidente aquello que abarca 
tanto al cognoscente como a lo conoc ido: el Envo1 vente.
De esta forma, todo pensar sobre el ser y sobre la Exis­
tencia debe ser como un bâtir de dos alas: de una parte, tiene
que servirse de aquello que es general y uni versaImente vélido;
de otra, refer i rse a cada singular idad "histôr ica", ùnica e 
irreemplazable. Si f al la cualquiera de 1 as dos, la reflex iôn 
filosôfica cae al suelo (71). Debido a esta comp1ementariedad 
entre lo ob jet i vo y lo sub jet i vo en la filosofia de Jaspers, 
todo enunc i ado sobre el ser o la Existencia deberé ser tomado 
como una llamada (Appel 1.) a la prop i a Existencia y al prop io 
ser-si-mismo del lector, pues si se tomaran como proposiciones 
onto 1ôg i cas habriamos convertido la filosofia de la Existencia 
en existencia 1ismo y el esc 1 arecimiento del Envo1 vente -la pe- 
riejontologia- en ontologia.
Estos s on, sumar i amente resumidos, los presupuestos de los 
que parte la critica jaspersiana a la ontologia de Heidegger. La 
critica empezô a tomar cuerpo a partir de la publicaciôn de Sein
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und Zei.t en 1927. Un botôn de muestra de esta toma de postura de 
Jaspers viens dada par la cuestiôn en torno a los términos de 
D#sein V Existenz (72). Desde 1922, Jaspers dedicaba sus Vorle- 
5UD31D a explicar lo que él llamaba i nd i st i ntamente Existenz- 
0Dalyse o -siguiendo a Schelling- Enfhüllung des Daseins. Fue 
prec i samente a partir de 1927 cuando Jaspers empieza a distin- 
guir claramente entre Dasein y Existenz, y lo hace de una forma 
précticamente opuesta a como las conceptuaba Heidegger : Dasefn
para Jaspers pasô a convertirse en la existencia empirica y 
concrete, en tanto que Exfstenz se refer i a a la posibilidad de 
la Existencia del hombre que se manif iesta en su existencia 
empirica, esto es, en su DasejLn.
A partir de aqui, la critica a la ontologia de Heidegger 
estuvo siempre en relaciôn con dos tipos de argumentes. El 
primero de ellos cons i st i a en la relaciôn vida-obra. Para Jas­
pers, una obra que no estuviera legi timada por la conducta en 
la propia vida no podia poseer nunca el cal ificativo de verdade­
ra. Por eso, cuando Heidegger mostrô una postura equivoca duran­
te los pr imer0 5 tiempos del nazismo (73) su filosofia perd i ô 
para Jaspers todas sus virtudes: "Nosostros nos convertimos en
adversaries no a causa de los libres, sino de las acciones. Los 
pensamientos filosôficos deben ser entend i dos en relaciôn con el 
comportamiente de 1 pensador. Entonces tuve que hacerme la pre- 
gu nta, que no me habia hecho nunca antes, de si habia algo en el 
pensamiento de Heidegger que le hiciera parecer ante mi como un 
enemigo de la verdad, de esa verdad que a mi se me habia hecho 
âccesible. Aunque nunca estuvimos unidos en las cuest iones
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fundamentales, antes tenia la impresiôn de que nos encontrébamos 
en caminos afines. Pero a partir de entonces, a causa de la 
inseparabi1idad entre pensamiento y praxis, me vi fozado a 
admitir que su filosofia también era enemiga de lo que yo estaba 
intentando. Sin embargo, esto no estaba totalmente claro" (74).
El segundo argumente radicaba en la capacidad de una filosofia 
para despertar lo que de més prop io tiene el lector. Toda filo­
sofia que no produce en el que la recibe -como fue su case con
Sein und Zeit (75)- una llamada al prop i o ser-si-mismo, no puede
tampoco, segün Jaspers, ser calificada de verdadera.
A pesar de la fragilidad y aleator iedad -reconoc idas, por 
otra parte, por el prop io Jaspers- de estos argumentes, elles 
son también, para é l , las cuest iones principales en las que debe 
fijarse toda critica filosôfica més que en los contenidos pro- 
p i amente dichos de la filosofia en discusiôn. Asi, estas y no 
otras son 1 as razones ültimas en las que nuestro autor se basa 
para atacar la ontologia Heidegger iana, c a 1 if icéndola de encu- 
bridora del verdadero ser al hacer de éste un producto de saber 
firme y fijado (76). Taies argumentes volverian a ser ut i1i zados 
por Jaspers en la critica a Rudolf Bultmann -critica que i nd i- 
rectamente lo es también hacia Heidegger, pues no olvidemos que
Bultmann fue un seguidor de Heidegger a este respecte-, con
quien mantuvo una aguda polémica en torno a la desmi tologizaciôn 
(77) .
Aparté de la posible validez o no de los presupuestos de 
esta critica de Jaspers a la ontologia de Heidegger, cuest i ôn 
q u e , en ultime término, es imposible de solucionar, en ella
3 7 9
1laman la atenciôn dos insuficiencias 11amat i vas :
1. Que Jaspers no parece haber tenido en cuenta que la 
ontologia de Heidegger, al unir la interpretaciôn del 
ser con el fenômeno del tiempo, se transforma en una 
ontologia apartada del sendero tradiciona1.
2. Que Jaspers, para reali zar1 a , sôlo parece haberse 
fijado en Sein und Zei.t y -todo lo més- en Kant und 
das Problem der Metaghysik, desatendiendo el resto de 
su filosofia.
5.4.LA VERDAD iWAHRHEUi EN JASPERS Y SU REL8G1QN ÇQN EL ENVOL- 
VENTE Y EL SyjEIQ DE LA GRAN SALUD
La cuest iôn de la verdad, del ser-verdad (Wahrsefn) es uno 
de los principales problèmes, para Jaspers, de la reflex iôn 
filosôfica. La adscr ipc iôn de una filosofia al reino de la 
verdad o al de la no-verdad es siempre aleator ia e incierta, tal 
y como acabamos de ver en el caso de la critica jaspers i ana a 
Heidegger.
Frente a la confusiôn que signifies esta incert idumbre e 
inseguridad con respec to a la verdad, creemos poseer un espacio 
en el que puede accéderse a una verdad indubitable: el campo de
los conoc imientos exactos, en donde puede ser establec ida una 
verdad univoca basada en la validez de las comprobac iones efec- 
tuadas y de 1 as evidencias lôgicas.
Sin embargo, no se puede sucumbir a la tentac iôn de identi- 
f i car la exactitud de 1 as ciencias, campo de la consciencia en
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general, con la verdad por antonomasia. Tal verdad sôlo se 
or ig ina a partir de todos los modos del Envolvente (70). Esta 
verdad empieza donde acaba la verdad de la consciencia en gene­
ral, a 1 toparse con limites ineludibles para ella, el primero de 
los c u a 1 es consiste en que 1 as distintas ex i stenc i as empiricas 
pueden no reconocer esta verdad que parecia ùnica y vâlida 
universa 1 mente (79). A partir de aqui, la multip1icidad de la 
verdad se abre, asi, también a la existencia empirica, al espi­
ritu y a la Existencia.
a) La verdad para la existencia empirica (Dasein) no es 
otra que la verdad del pragmatisme (Pragmatfsmus), esto es, la 
verdad no consiste en algo en si e incondicionado, sino en 
aquello que esté unido a la situaciôn en que se encuentra cada 
momento la existencia empirica. Dado que la existencia empirica 
cambia constantemente de s i tuac i on e s , la verdad para ella serâ 
total y abso1utamente môvil. Lo verdadero tendrA, pues, très 
formas para la existencia empirica (00);
- Como la existencia empirica busca su mantenimiento y
engrandecimiento, verdadero es aquello que ayuda a la 
vida, que es ùtil para la misma. Falso serà lo que 
estorba y limita la- vida.
- Como la existencia empirica quiere su felic idad, ver­
dadero es lo que col ma y cumple sus deseos en el 
mundo.
- Como la existencia empirica busca mani f estarse y ex-
presarse en el mundo, verdadero serâ aquello q u e ,
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adecuando su consciente a su inconsciente, proporc i ona 
una visiôn de si mismo deseada por él mismo.
En resumen: "la existencia empirica concibe la verdad como
lo adecuado a su act i tud; adecuado, en primer lugar, para la
conservac iôn y engrandecimiento de la existencia empirica; en
segundo lugar, para su constante satisfaceiôn; y, en tercer 
lugar, para cômo quiere mostrarse ante los demàs y, por tanto, 
para la coincidencia de lo consciente con lo inconsciente" (01).
b) La verdad del espiritu (Geist), al igual que la de la 
existencia empirica, tampoco es reconoc ida como vâlida univer- 
salmente por la consciencia en general. Sin embargo, tanto el 
espiritu como la existencia empirica expresan su verdad a través 
de la consciencia en general, si bien con sentidos opuestos. La 
verdad de la existencia empirica (Dasein) aparece en la cons­
ciencia en general como cuestionamiento de la verdad vâlida 
uni versaImente y como la conversiôn de ésta en una verdad môvil 
adaptada a sus necesidades. La verdad del espiritu se patent i za 
en la consciencia en general al ordenar y configurar, segün una 
totalidad ideal, la objetividad*de la consciencia en general 
(82) .
La verdad es ta 1 para el espiritu en dos formas distintas:
1. Como verdad de la totalidad en movimiento: "La verdad
del espiritu se afirma mediante la per tenenc i a a una 
totalidad que se esc 1arece y se limita a si misma. 
Esta totalidad no se puede llegar a saber ob jet i vamen- 
t e ; sôlo se comprends en el m o y i e n t g , mediante el
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cual la existencia empirica y la cognoscibi1idad en­
tran en contacto. Lo que es pensado, es sent ido, 
querido y es verdad no por si» sino en tanto es momen­
to de una totalidad" (83). La verdad para el espiritu 
es, por consiguiente, lo que se adecüa a una concep­
ciôn total que rige el actuar del sujeto.
2. Como verdad en la Idea: La totalidad anterior alcanza
su màxima expresiôn en la Idea. "El espiritu, en la 
cmprens i ôn del ser, sigue las Ideas de totalidad que 
estân présentes ante él como simbolos que lo mueven 
como impulsos, aportando coherenc i a a su pensar al 
dotarlo de una sistemàtica metôdica" (84). De esta 
manera, verdadero es la totalidad de sent ido que se
desprende de una Idea y que, como tal, supone la
tendenc i a a reali zar lo ideaImente concebido.
C) Con todo, tanto la verdad de la consciencia en general, 
como la de la existencia empirica y la del espiritu, devienen 
verdades parc i a 1 es y 1imi tadas en la medida en que somos noso­
tros mismos. Todas estas verdades para serlo deben estar rela- 
cionadas con el surgimiento de la Existencia: "La pureza de la
verdad de cualquier otro origen résulta, en primer lugar, de la 
verdad de la Existencia" (85). Asi p u e s , la verdad de la Exis­
tencia, aun pudiendo aparecer como verdad de la consciencia en
general, de la existencia empirica o de 1 espiritu, no es, en 
ùltima instancia, ninguna de e l 1 a s . La verdad como tal para 
nosotros sôlo puede ser aquello que nos hace llegar a ser lo que
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somos; y tal es la verdad de la Existencia, la verdad que nos 
hace llegar a ser idénticos a nuestros si-mismos (86). La verdad 
de la Existencia permanece siempre inobjetivada, pues siempre 
esté por ver qué soy yo mismo, y, sin embargo, nos proporc i ona 
la fe (Gfaube) que sostiene y sopor ta todas 1 as verdades par- 
ciales y sin la cual éstas quedar ian sin sent ido: "Lo que yo
propiamente soy, no deviene nunca mi posesiôn, sino que perma­
nece como mi poder-ser. Si yo lo supiera, dejaria de serlo, 
puesto que en mi existencia empirica temporal me percato de mi 
mi-mi smo sôlo como ser-propuesto. La verdad de la Existencia 
p u ede, por tanto, basarse en si misma incondic ionaImente sin 
desear saberse" (87). Estas caracter isticas de la verdad de la 
Existencia se deben, en primer lugar, a su naturaleza "histôri- 
ca" e individualmente determinada que la hace no ser intercam- 
b i able ; y, en segundo lugar, a que esta verdad lo es sôlo ante 
la Tr ascendenc i a a la cual esté refer ida (88).
« » «
Hasta ahora hemos visto las formas de la verdad por separa- 
d o , pero también pueden anali zarse comparâtivamente utilizando 
una ser ie de parémetros taies como el sent i do de la verdad 
(Wahrheitssinn), aquello que se expresa en las distintas formas 
de verdad, y 1 as insuficiencias (Ungenugen) que se der i van de 
que frente a cada tipo de verdad se encuentre una falsedad (89).
1. Segün los sent idos de la verdad:
- La verdad de la existencia empirica esté en func iôn 
directe de lo que puede servir para su conservaciôn, 
su engrandecimiento y su utilidad.
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- La verdad de la consciencia en general esté dada por 
la concluyente exactitud y su evidencia.
- La verdad del espiritu consiste en la convicc iôn.
- La Existencia, en cambio, sôlo expérimenta la verdad 
como f e .
2. Segün lo que expresa cada verdad:
- En la existencia empirica se manifiesta en la verdad 
una vida interesada. Su comunicac iôn es una lucha por 
la pr imac ia que i nd ica un conflicto de intereses.
- En la verdad de la consciencia en general se mani- 
fiesta un mero pensar, cuya comunicac iôn se efectüa 
mediante argumentes rac ionales.
-En la verdad del esp ir i ru se evidencia una totalidad 
cerrada que comprende tanto al que habia como al que 
escucha. Su comunicac iôn se 1 leva a cabo al compar tir 
una Idea.
- En la verdad de la Existencia se manif iesta el 
hombre tal y como es en realidad. Su comunicac iôn se 
efectüa mediante la lucha amorosa (1Igbender Kamgf).
3. Segün 1 as i nsuf ici enc i a s , que van abr iendo el camino a
una verdad cada vez més profunda, derivadas de que
frente a cada verdad haya una falsedad:
- En la existencia empirica la verdad eqcuentra el 
jübilo de la vida frente al dolor de perderse. La 
insuficiencia que se dériva de esta oposic iôn radica 
en el necesar i o fin de todo lo que existe.
- En la consciencia en general se encuentran enfrenta-
3 8 5
dos la exactitud y la no-exac t i tud que surgne por 
doquier. La insuficiencia consiste en la insustanc ia- 
b i 1idad de la exact i tud.
- En el espiritu se enf rentan la sat i sf acc i <5n de la 
tota1i dad y el suplicio de la continua imperfecc iôn. 
La insatisfacciôn procédé de la d i sarmonia que produce 
la permanente ruptura de la totalidad.
- En la existencia se contraponen la fe y la desespe- 
raciôn. La insat isfacc iôn nace del deseo del descanso 
eterno ante el continuo circule vicioso entre la as— 
censiôn hacia si-mismo y la caida desde é l .
*  * *
Para completar las formas de la verdad nos f a 1 ta todavia 
anali zar aquellas que corresponden al Envolvente que es el ser 
mismo: la verdad del mundo y la verdad de la Trascendenc i a .
Hablar de la verdad del mundo (90) parece una tarea sin 
sent ido, pues el mundo es lo que es. No el mundo, sino nuestro 
saber sobre el mundo puede ser verdadero o falso. Asi pues, sôlo 
se podrâ hablar sobre el conocimiento del mundo (Wel terkenntni_s) 
si queremos referirnos a la verdad o a la falsedad del mundo. La 
verdad del conoc imiento del mundo puede ser de dos tipos. El 
primero consiste en la verdad del conocimiento que cambia los 
hombres sin camb i ar el objeto al que se refiere (p. e j., todos 
los descubrimientos que tienen que ver con las ciencias natura- 
1 e s ); la aplicaciôn del calificat ivo de verdadero o falso no es 
aqui ningùn problems, pues basta saber si las comprobaciones 
confirman o no taies conocimientos. El segundo tipp corresponde
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a la verdad del conocimiento que cambia 1 os objetos a los que se 
refiere (p. e j., todos los conocimientos que se refieren al 
hombre, tales como los de las ciencias del espiritu); en este 
ca s o , la cuestiôn de la verdad o falsedad ultima de los conoc i- 
m i entos estriba en si ev i tan una abso1utizaciôn de una verdad 
v é 1ida par a un determinado campo en una verdad universal, o si, 
por el contrario, la fomentan.
De la misma manera, hablar de la verdad de la Trascendencia 
(91), de lo que nunca puede devenir objeto de saber universai- 
mente vélido, es también otro s insentido. So lamente podemos 
hablar de verdad o falsedad de nuestro saber sobre la Trascen­
denc i a , y esto en tanto la Trascendenc ia se convierta en Cifra 
para la Existencia. Nuestro saber de la Trascendenc i a seré 
verdadero cuando suponga una llamada a la posible Existencia, y 
falso cuando no proporc i one ningün est i mu 1o para el surgimiento 
de la misma.
El anélisis de todas las formas de verdad no permite, sin 
embargo, alcanzar la verdad misma. Es més, los modos de la 
verdad estén en conflicto entre si; es decir, la verdad de la 
consciencia en general es falsa para la existencia empirica y 
as i sucesivamente. Todos estos conflictos nos hacen ver que no 
se puede encontrar la verdad misma (Wahrheit selbst) en tanto se 
dé preferenc i a a un modo de la verdad de 1 Envo1vente como si 
fuera la ùnica verdad. La verdad no puede considerarse como una 
totalidad sab ida, sino como el ser que nos viene al encuentro y 
que sôlo por este revel arse es lo que puede ser. La verdad, asi.
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sôlo puede ser verdad-para-nosotros» pues ùnicamente la uniôn 
con ella, de tal forma que la hagamos especificamente "histôri- 
ca" (gesçhiçhtliçh), puede convertir la en una auténtica verdad. 
Verdad en Jaspers équivale a verdad "histôr ica": "Pero sôlo
cuando esta verdad formalmente definida esté unida al çgntenidg 
de la realidad del s e r , podré convertirse en fa verdad para 
nosrotos. Y este contenido no llega nunca a sernos âccesible a 
nosotros, seres temporales, en su totalidad y unidad, sino en 
forma 'h istôr ica'" (92).
Esta "histor ic idad <Gesçhichtlichkeft) de la verdad viene 
expresada por dos componentes: la excepciôn <Ausnahme) y la
autor idad (Autgrftat). La excepciôn (93) destruye todo rastro de 
validez general. Pero si nos preguntamos por el verdadero sent i- 
do de la excepciôn nos daremos cuenta de que ésta no consiste en 
llevar al limite cualquier rareza, lo que séria simplemente una 
excepciôn arbitraria, sino que reside en la ambigüedad que 
carac ter i za toda Existencia posible, que para ser ella misma 
debe convertir todo lo general en individual mediante el empleo 
de las formas de lo general, "pues la ’historicidad’ como tal 
incluye en si lo excepc ional, que esté indis o lublemente unido a 
lo general. La verdad de la existencia tiene la prop iedad de 
convertirse en cualquier momento en excepciôn mediante 1 as for­
mas de todos los modos de lo general" (94).
Frente a la excepciôn se encuentra la autor idad como lo que 
su jeta y reprime toda verdad espec ialmente original. Sin embar­
go, la verdadera autor i dad (95) es la segur idad "histôr ica" que 
parte de la unidad de lo general y lo individual : "la autor i dad
3 8 8
es la unidad 'histôr ica’ de la fuerza de la existencia empirica, 
de la certeza concluyente de la Idea, juntamente con el origen 
de la Existencia, que en ella se sabe refer ida a la Trascenden­
cia’’ (96). De esta manera, la auténtica autor idad no conoce el 
sosiego al ser "histôr ica" y, por consiguiente, temporal y en 
permanente movimiento, pues esta autor idad se régénéra una y 
otra vez tras las sucesi vas rupturas de 1 as f i jac iones autor i ta­
ri as previas.
La excepciôn y la autor idad, juntas, nos indican el funda­
mento de la verdad, fundamento que al entendimiento (Verstand) 
le parece absurdo; que no existe una verdad ùnica ni un ser— 
hombre (Menschsein) ùnico. La verdad y el hombre son môviles, 
"histôr i cos", y por lo tanto, en riesgo permanente. Esta comuni- 
dad antagôni ca entre la excepciôn y la autor idad tiene su origen 
en que ambas:
- Se basan en la Trascendenc ia. No existe ninguna excep­
ciôn ni ninguna autor idad que no estén refer idas a la 
Trascendencia,
- Son incompletas por separado. Sôlo juntas producen el 
equilibrio de la verdad en la tensiôn entre ambas.
- Son "histôr icas". Son, por consiguiente, irrepetibles e 
inimitables en cada s i tuac iôn dada.
- Tienen una verdad que se sustrae a cualquier forma 
objetiva.
Todo lo visto hasta ahora en relaciôn con la verdad, es 
decir, con la bùsqueda de la verdadera realidad, puede resumi rse 
en los siguientes pasos: "El confiarse a la verdad entend ida
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como cognoscibiiidad racional. en forma de ciencia concreta; el 
represent arse, a cont i nuac iôn» el sent ido de la verdad a gar t i^ r 
de los mgdgs del Envglvente (...); y, finalmente, el descubri- 
miento de la forma (Gestalt) de la verdad en la exçegçlôn y la 
aytoridad, const i tuyen los grados del retorno a la realidad" 
(98) .
Sin embargo, la unidad entre la excepcidn y la autor idad no 
se consigue mediante un mero adjuntar una a otra; compete a la 
Razdn el conjuntar1 as y de esta forma aunar todas 1 as formas de 
verdad del Envo1 vente (99). Pero* a pesar de esta tendencia de 
la Razôn hacia la unidad, la verdad nunca puede ser una, ya que 
la excepciôn la multiplica y la autor idad la reali za sdlo en 
tanto "histôrica". El sent ido de la Razdn en relac iôn con la 
unidad consiste, pues, en que ella es precisamente la fuerza que 
une todas las si tuac iones en las que puede haber verdad. De 
este modo, la Razûn impide que algo que pueda tener relaciôn con 
la verdad se pierda: "La Razôn es la penetrac iôn continua hacia
lo otro. Es la posib i1idad de una convi venc i a universal, de un 
ser— junto; hace posible un oir omniprésente de lo que habla y de 
lo que ella misma hace hablar" (100). La Razôn, sin ser ninguna 
verdad en si misma, despierta todas 1 as posibi1idades de verdad.
Aparté de en la Razôn, la culminac iôn de la verdad se 
alcanza también en e 1 amor <Li_ebe) y en la Cifra (Çhiffer). El 
amor (101) puede actuar también como vinculo que una todas las 
posibi1idades, en busca de la ansiada verdad que sôlo se logra 
en Comunicac iôn, sin importer le las antinomias ni las contradic- 
c iones. La Cifra (108), al ser la imagen de la Trascendencia
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para la Ex i stenc i a , préserva toda verdad en tanto que impide que 
la Trascendencia» sustentaciôn de todas las verdades del Envol- 
vente, devenga objeto de conocimiento y, por lo tanto, verdad 
fija y univoca.
Una vez que hemos acabado de analizar la verdad en el seno 
del En v o 1 vente, se pone de manifiesto, al no poder establecerse 
una verdad ultima ob jet i va y universal, el sentido ético indivi­
dual de la misma, sentido ético que esté basado en unos valores 
exclusivamente persona 1 es e intrasferibles. Si recordamos lo 
expuesto en el présente cap i tulo, vemos que dicho sentido ético 
de la verdad es el mismo que el que caracter i zaba al hombre como 
ser del Envolvente y, en ültima i nstanc i a , al sujeto de la Gran 
Salud ni etzscheana. Asi pues, puede estab1ecerse un paraleli smo 
entre el sujeto de la Gran Salud, el hombre como ser del Envol- 
vente y la verdad al girar los très en torno de la ét ica indivi­
dual -los valores, la voluntad de poder- conquistada en si mismo 
por cada individuo. La Gran Salud, el ser del E n v o 1vente y la 
verdad se unifican en cada determinado llegar-a—ser "histôrico" 
que se conquista a si mismo.
APENDIÇEi LA FE FILQSOFIÇA
El sentido ético basado en lo genuinamente personal e 
intrasferible que, or iginado tanto en la gran salud nietzscheana 
como en 1 as Ideas kantianas, conforma al hombre como ser del 
Envo1 vente y la nociôn de verdad, se extendiô también hasta el 
liltimo gran concepto jaspersiano : la f e f i losôf ica < der Qh^l^osg-
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ghisçhe Gl.aube > . Lo ético individual quedô imbricado en la f e 
filosôfica por el intermedio de la teoria de 1 as Cifras, que, al 
imped ir — tal y como quedô dicho- la conversiôn de la Trascenden­
cia en un saber fijado y universal, imposibi1itan también la 
confusiôn entre la fe filosôfica y una revelaciôn <Qffenbarung) 
de Bios hecha una vez en el tiempo y vàlida desde entonces para 
todos y para siempre. La fe filosôfica es, pues, el modo filosô- 
fico de entrar en contacte con lo absolute de una forma distinta 
de la de la religiôn, esto es, sin convertirlo en un dogma 
uni versalmente vàlido: "Para la fe revela d a , la Trascendencia es 
lo otro que llega desde fuera, y cuya garant i a la proporc i ona su 
corporelzac iôn en el mundo en santas Iglesias, en objetos,
acc iones, personas o escritos canônicos. Para la fe filosôfica
no hay en el mundo ninguna segur idad de carActer ob jet i vo y 
general, antes bien, précisa de lo mAs recôndito de la intimi- 
dad, donde la Trascendencia se hace perceptible como realidad o 
permanece ausente" (103). De esta forma, la fe filosôfica en 
Jaspers supone una lucha contra la absolut i zac iôn de la fe y 
contra la unilateralidad, lo que le hace ser un cami no que,
abr iéndose entre la incredulidad y la revelaciôn autor i tar i a ,
intenta conjugar dialécticamente ambos 1inderos (104).
La disposiciôn de Jaspers hacia la fe filosôfica, intensi- 
ficada a partir de 1948 con la publicaciôn de Der ghiigsgghisçhe 
G 1aube, hizo que la filosofia de su ûltima etapa fuera inter- 
pretada fundamentaImente de dos maneras; como camino a una 
rel igiôn no dogmAtica, o como un ateismo incomp.leto que tan
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pronto caia en el panteismo como en el agnosticisme (105). El 
adentrarse en esta cuestiôn y» por tanto, en los aspectos reli- 
giosos de la filosofia de Jaspers (106), nos haria aiejarnos en 
exceso de los fines de nuestro trabajo. En consecuencia, sola- 
mente nos 1i mi taremos aqui a resaltar los puntos fundamentales 
en los que la fe filosôfica se relaciona -legitimàndo1 a » en 
c i er ta medida- d i rec tamente con su filosofia. En dos pueden ser 
resumidos estos puntos; la fe filosôfica, del mismo modo que 
conduce a la negaciôn de toda i nst i tue iona1i zac iôn de la reli- 
giôn en dogmas, iglesias, personas, etc., se const i tuye en 
garante de su rechazo radical de toda ontologia fijada y absolu- 
tizada. Igualmente, la fe filosôfica, al posibi1itar la lectura 
c i f rada de la Trascendencia por la Ex istenc ia, confiera validez 
a que el hombre, a partir de la mera ex i stenc i a emp i r ica accéda 
a la lectura c if rada de lo que puede llegar a ser, lo que le 
muestra el cami no hacia su libertad y sus posibi1idades. El tipo 
de libertad y de posibi1idad que elija cada cual depender6, como 
ya se nos indicaba en la Gran Salud, del tipo de hombre que se
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NOTAS DEL ÇAPITULO QUINIQ
(1) "Der Mensch ist niçht nur ein Individuum, sondern das
fort lebende Gesamt-organische in ei_ner bestimmten 
L i nie" . Nietzsche, Friedrich; Aus dem Nachla(% der 
Açhtzigerjahre, III, 878-079.
Las citas de la obra de Nietzsche se hacen de acuerdo 
a la ediciàn de Schlechta, Karl (Hrsg.); Enîgdr^çh 
Nietzsche^ Wgrke j.n drei Banden. München, 1954-1956. 
La sistemâtica utilizada consiste en lo siguiente; 
titulo de la obra de la que procédé la cita, numéro 
del volumen en nümeros romanos, pAgina en nümeros 
arAbigos y nümero del capitulo o del afor i smo en 
nümeros arAbigos entre paréntesis.
Sobre las caracteristicas del antropocentrismo 
nietzscheano resultan de especial interés los estudios 
Schipperges, Heinrich: Am lej^tfaden des Leibesi zur
Anthrgghglggik und Therageutik Friedrich Nietzsches. 
Stuttgart, 1975; y Schipperges, Heinrich: Kosmos An- 
thrgggs: Entwürfe zu finer Philgsgghie des Leibes.
Stuttgart, 1981.
Sobre la relac iôn médico-enfermo y los conceptos de 
salud y enfermedad.en Nietzsche véase: Montiel, Luis;
"La relac iôn médico-enfermo en la obra de Friedrich 
Nietzsche". Comunicac iôn presentada al Çgngresg
Naçionai de Histgria de %a Mediçina. Alicante, 6-9 de 
abril de 1983 (inédita).
(2) "... Problem der Gesamt-Gesundhei t ..." Nietzsche,
Friedrich; Dif f r o h ü ç h e  Wifsenschaft (La gaya scien- 
za), II, 12 (2).
(3) Jaspers, Karl; Nietzsche^ Einführung in das Verstand-
DÎ5 seines PhÜgs g g h i e r  e n s . Berlin, 1950 <15 e d .
1936), pp. 91-118.
(4) "Mitten in Mar tern, die ein ununtrebrochner drei tag i-
ger Gehirn-Schmerz samt mühseligem S c h 1eim-Erbrechen 
mit sich bringt - besafl ich ei ne Dialektiker-Klarhei t 
gar exceiifnce und dachte Dinge sehr kaltblütig durch, 
zu denen ich in gesünderen Verbaltnissen nicht 
Kletterer, nicht raffiniert, nicht kait genug bin". 
Nietzsche, Friedrich; Ecce hgmg^ Wig man wird^ was man 
ist, II, 1.070-1.071 (1).”
(5) "Abgerechnet namlich, dad ich ein décadent bin, bin
ich auch dessen Gegensatz. Mein Beweis dafür ist.
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unter anderem, dad ich instinktiv gegen die schlimmen 
Zustande immer die rechten Mittel wahlte: wahrend der
décadent an sich immer die ihm nachtei1igen Mittel 
wahlt. A1s summa summarum war ich gesund, als Winkel, 
a 1s Spez iali tat war ich décadent (...) Ich nahm mich 
selbst in die Ha n d , ich machte mich selber wieder 
gesund: die Bed ingung dazu - jeder Physio loge wird das 
zugeben- ist, dad man im Grunde gesund ist. Ein ty- 
p isch morbides Wesen kann nicht gesund werden, noch 
weniger sich selbst gesund machen; fur einen typisch 
Gesunden kann umgekehrt Kranksein sogar ein energi- 
sches Stimuians zum Leben, zum Mehrleben sein". 
Nietzsche, Friedrich; Ecce hgmg^ Wie man wj^rdi was man 
ist, II, 1072 <2).
( 6 ) "... wo ist der, welcher end Ii ch auch einmal die
Gegenmi ttel gegen diese Leiden ernst nimmt und die
unerhôrte Quaeksa1berei an den Pranger stellt, mit
der, unter den herr1ichsten Namen, bis jetzt die
Menschhei t ihre Seelenkrankhei ten zu behandeln gewohnt 
ist?". Nietzsche, Friedrich; Morgenrote, I, 1.048 
(52) .
(7) "Ich erwarte immer noch, dad ein philosophischer Arzt
im ausnahmsweisen Sinne des Mortes -ein soIcher, der 
dem Problem der Gesamt-Gesundhei t von Vo Ik, Ze it. 
Passe, Menschhei t nachzugehn hat -einmal den Mut haben 
wird, meinen Verdacht auf die Sp i t ze zu bringen und 
den Satz zu wagen: bei allem Philosophieren handelte
es sich bisher gar nicht um "Wahrhei t ", sondern um 
etwas anderes, sagen wir um Gesundheit, Zukunft, 
Wachstum, Macht, Leben..." Nietzsche, Friedrich; Die 
frgiiçhe Missenschaft (La gaya scienza), II, 12 (2).
(8) "... als Multig1ikator des Elends wie als Kgnseryator
allés Elenden ..." Nietzsche, Friedrich; Der Anti­
christ, II, 1168 (7).
(9) Nietzsche ut i1i za aquî un juego de palabras intraduci-
ble al Castellano entre sufrimiento (Leiden) y compa- 
s iôn (Mitigiden) q u e , traducido 1itera1 mente, signifi- 
ca sufrir-con.
(10) "Das Mitleiden sofern es wirklich Leiden schafft -und
dies sei hier unser einziger Gesichtspunk t- , ist eine 
Schwache wie jedes Sich-ver1ieren an einen 
ÊEbë^igGnden Affekt. Es vermehrt das Leiden in der 
Welt (...) Wer einmal, versuchsweis e , den An 1assen zum
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Mitleiden im praktischen Leben eine Zeitlang 
absicht1ich nachgeht und sich al les Elend, dessen er 
in seiner Umgebung habhaft werden kann, immer vor die 
S e e le stellt, wird unvermeidlich krank und 
mel ancho 1 isch . Wer aber gar als Arzt i^ n Icgf ndeinem
Sinne der Menschhei t dienen will, wird gegen jene
Empf indung sehr vorsichtig werden müssen, - s i e làhmt
ihn in allen entscheidenden Augenblicken und unterbin- 
det sein Wissen und seine h i Ifreiche feine Hand". 
Nietzsche, Friedrich: Morgenrote, I, 1.107 -(134).
(11) "Der Kranke ist ein Paras!t der Gesel1schaft. In einem
gewissen Zustande ist es unanstandig, noch langer zu 
leben. Das Fortveget ieren in fei ger Abhang igkei t von 
orzten und Praktiken, nachdem der Sinn vom Leben, das 
Reçht zum Leben verloren gegangen ist, so 11 te bei der 
GeselIschaft eine tiefe Verachtung nach sich ziehn". 
Nietzsche, Friedrich: Gotzen%Dammerung gder wi,e man
mit dem Hammer g h i 1osgghiert, II, 1 .0Ï0 (36).
(12) "Wer of t krank ist, hat nicht nur einen viel groweren
Genud am Gesundheit, wegen seines haufigen Gesundwer- 
dens: sondern auch einen hochst geschërften Sinn fur
Gesundes und Krankhaftes in Werken und Handlungen, 
eigenen und fremden: so da(î zum Bei spiel ger ade die
krank1ichen Schriftstel1er -und darunter sind leider 
fast aile gro(îen- in ihren Schr if ten einen viel siche- 
reren und gleichmâ(ligeren Ton der Gesundheit zu haben 
pflegen, weil sie besser als die kërperlich Robusten 
sich auf die Philosophie der seelischen Gesundheit und 
Genesung und ihre Lehrmeister: Vormittag, Sonnen-
schein, Wald und Wasserquelle, verstehen". Nietzsche, 
Friedrich: Mensçh 1 ichesj. a 11 zumensçh 1 içhes, I, 860
(356).
(13) "Kranksein ist lehrreich (...) lehrreicher noch als
Gesundsein -die Krankmâcher scheinen uns heute notiger 
selbst als irgendwelche Med i z i nmanner und Heilande". 
Nietzsche, Friedrich: Zur Geneaj^og^e der M o r , II,
855 (9).
(14) "... die Kranken verbrei ten Sorge, Mi(îmut, produz ieren
nicht, zehren den Ertrag anderer auf, brauchen War ter, 
or z t e , Unterha 1tung und leben von der Zeit und den 
Kraf ten der Gesunden. Trotzdem würde man jetzt den als 
unmensch1i ch bezeichnen, welcher dafür an den Kranken 
Raçhe nehmen wollte (...) Noch fehlen vor allem die 
or z t e , für welche d a s , was wir bisher praktische Moral 
nannten, sich in ein Stück ihrer H e i 1kunst und H e i 1-
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wi ssenschaf t umgewandelt haben mu(î (...) noch hat kein 
Denker den Mut gehabt, die Gesundheit einer Gesel1- 
schaft und der Einzelnen darnach zu bemessen, wie viel 
Parasiten sie ertragen kann". Nietzsche, Friedrich: 
MgCQGnrgte, I , 1.150-1.151 (202).
(15) "Ich bin nun einmal nicht Geist und nicht Korper,
sondern etwas Dr i t t es. Ich leide immer am Ganzen und 
im Ganzen (...) Me i ne S e 1bstüberwi ndung ist im Grunde 
me i ne starkste Kraft". Jaspers, o g . cit., p. 112.
(16) "... deutet Nietzsche sein Kranksein und sein Verha1-
ten zum Kranksein auf eine verwickel te und gro(îartige 
Weise. Diese existentielle Deutung überschreitet die 
Nütz1ichkeitskategorien, die medizinischen und thera- 
peut ischen Kategor ien. Ihr sind die Begriffe des 
Krankseins und der Gesundheit in neuen Dimensionen 
fühlbar". Ibidem.
(17) "Wir Neuen, Namenlosen, Schlechtverstândlichen, wir
Frühgeburten einer noch unbewiesenen Zukunft - wir 
bedürfen zu einem neuen Zwecke auch ei nés neuen 
Mittels, nâmlich einer neuen Gesundheit, einer 
stârkeren, gewi tz teren, zaheren, verwegneren, lustige- 
r e n , als al le Gesundhei ten bisher waren. Wessen Seele 
danach dürstet, den ganzen Umfang der bisherigen Wer te 
und Wünschbarkeiten erlebt und aile Küsten dieses 
idea1istischen "Mittelmeers" umschif f t zu haben (...), 
der hat dazu zual lererst eins notig, di^e grgge Gesund- 
hei^t - eine solche, welche man nicht nur hat, sondern 
auch bestandig noch erwirbt und erwerben mu|l, weil man 
sie immer wieder preisgibt, preisgeben mu(3 ! ...Und 
nun, nachdem wir lange dergesta1t unterwegs waren, wir 
Argonauten des Ideals, mutiger vielleicht als klug 
ist, und of t genug schiffbrüchig und zu Schaden ge- 
kommen, aber wie gesagt gesünder, als man es uns 
erlauben mochte, gefâhr1ich-gesund, immer wieder 
gesund - will es uns scheinen, als ob wir, zum Lohn
dafür, ein noch unentdecktes Land vor uns haben,
dessen Grenzen noch niemand abgesehn hat (...) Wie
kbnnten wir uns, nach solchen Ausblicken und mit 
einem solchen Hei(îhunger in Gewissen und Wissen, noch 
am gegenwart^gen Menschen genügen 1assen? Schlimm 
genug: aber es ist unvermeid1ich, dafi wir seinen wür-
digsten Zielen und Hoffnungen nur mit einem übel auf- 
recht er h a 1tenen Ernste zusehn und vielleicht nicht 
einmal mehr zusehn. Ein andres Ideal lauft vor uns
h e r , ein wunder1iches, versucherisches, gefahrenrei- 
ches Ideal, zu dem wir niemanden überreden mochten, 
weil wir niemandem so leicht das Recht darauf zuge-
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stehn: das Ideal eines Geistes, der naiv, das heifft 
ungewo lit und aus (iberstromender Fü lie und Macht igkei t 
mit allem spielt, was bisher hei1ig, gut, unberühbar, 
gottlich hied; fur den das Hochste, woran das Volk 
bill i ger weise sein Wer tma(l hat, bereits so viel wie 
Gefahr, Verfall, Erniedr igung oder, mindestens, wie 
Erho lung, Blindheit, zeitweiliges Selbstvergessen be- 
deuten würde; das Ideal eines menschlich-übermensch- 
1ichen W o h 1sei ns und Wohlwollens, das oft genug un- 
mensçhl.i.çh erschei nen wird, zum Bei spiel wenn es sich 
neben den ganzen bisherigen Erden-Ernst, neben a l le 
Art Feier1ichkeit in Gebarde, Wort, Klang, Blick, 
Moral und Aufgabe wie deren leibhafteste, unfreiwilli­
ge Parodie hinstel11 - und mit dem, trotzalledem, 
vielleicht der grg^e Ernst erst anhebt, das eigentli- 
che Fragezeichen erst gesetzt wird, das Schicksal der 
S e e le sich wendet, der Zeiger rückt, die Tragodie 
beginnt ...” Nietzsche, Friedrich: Die f rgl^i^che
Wissenschaft (La gaya scienza), II, 257-258 (382).
(18) Sobre la visiôn de Jaspers y Heidegger de las concep-
ciones nietzscheanas de la trasmutaciôn de todos los 
valores y del superhombre, véase Howey, Richard Lowell: 
Heidegger and Jaspers on Nietzschei a Critical Exami- 
D§tion of Heidegger^s and Jasgersl Intergretatigns of 
Nietzsche. The Hague, 1973, pp. 131-148.
(19) "... das noch nicht festgestel1 te Tier ..." Nietzsche,
Friedrich: Jenseits von Gut und Base, II, 623 (62).
(20) "Ich will die Menschen den Sinn ihres Seins lehren:
welcher ist der übermensch, der Blitz aus der dunklen 
Wolke Mensch". Nietzsche, Friedrich: Also sgrach Zara- 
thustra, II, 287 (7).
(21) Jaspers, Karl, A U g e m e ^ n e  Psychgga thg^ggie, 75 e d .
(sin cambios desde la 45 e d . de 1946), Berlin, 1959, 
pp. 651-652.
La bibliografia sobre los conceptos de salud y enfer- 
medad en Jaspers es sumamente escasa, prActicamente 
existe sôlo un anodino epigrafe dedicado a este tema 
en K ol1er, Mathias: Der Arzt gegenüher der Ganzheit
des Patienteni Mittragende Personlichkeit gder 
KyCBfyscher der Seele? Zürich, tesis doctoral, 1975, 
p p . 28—30.
(22) Jaspers, g g . cit., p. 652.
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(23) Jaspers, op. cit., p. 653.
(24) Jaspers, g g . cit., pp. 654-655.
(25) Jaspers, gg. cit., pp. 658-659.
Viktor von Wei zsacker (1886-1957) fue profesor de 
Medicina Interna en Heidelberg y el creador de la 
antropologia méd ica.
(26) Wei zsacker, Viktor von : "über med i z i ni sche Anthropolo­
gie” . PhiIgsgghisçher Anzeiger 2 (1927). Cit. segün 
Lain Entralgo, Pedro: La histgria çliniça^ Histgria y 
teoria del relatg gatgbiggréfiçg. Barcelona, 1961 (IS 
e d . 1950), pp. 543-544.
(27) Lain Entralgo, Pedro: El diagnàstiçg médiçg^ Histgria
y teoria. Barcelona, 1982, p. 167.
(20) Sobre la significaciôn de von Wei zsacker, sus antécé­
dentes y su repercusiôn consü1tese Kütemeyer, M .: 
Anthrogglggisçhe Medizin gder die Entstehung einer 
Oguen Wissensçhaft. Heidelberg, tesis doctoral, 1973; 
Lain Entralgo, Pedro: La histgria çliniça^ Histgria y 
tegria del relatg gatgbiggréfiçg. Barcelona 1961 (15
ed. 1950), pp. 541-572; y Vogel, A . : Viktgr ygn Weiz- 
sëçker, Berlin, 1956.
(29) Jaspers, g g . cit., p. 655.
(30) "... wie Krankheit nicht nur unterbr i cht und zerstort,
wie nicht nur trotz einer Krankheit etwas geleistet 
wird, sondern wie Krankheit Bed i ngung gewisser Leis- 
tungen sein, im Kranksein eine Tiefe und Abgründ igkei t 
des Menschseins überhaupt sich zeigen kann". Jaspers, 
g g . c i t ., p . 656.
(31) "in (...) biologischen Ganzen steht das sgezifisch
Hgnsçhiiçhe". Jaspers, gg. çit. p. 657.
(32) Sobre la relac iôn entre el Umgreifende jaspersiano y
las Ideas kantianas véase Rich 1i , Urs: Transzendentaie 
reflexign und s i t t ü ç h e  Entsçheidung^ Zum Prgblem der 
Selbsterkenntnis der Metaghysik bei Kaol und Jasgers. 
Bonn, 1967, pp. 148-150; y Presas, Mario A.: Situaçiôn
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de la filosofia de Karl Jasgers^ Con esgecial çonside- 
CâÇidn a su base kantiana. Buenos Aires, 1978, pp. 
154-160."*
(33) Jaspers, Karls "über meine Philosophie". En Jaspers,
Karl: BlEb®D§Eb§ft und Ausbliçk^^ Reden und Aufsatze.
München, 1951, pp. 333-365, pp. 352-356.
(34) "Wenn ich des Umgreifenden inné geworden bin, ist die 
Weise meinés Wissens von Weltsein verandert. Inhalt- 
1ich, in der Bestimmthaeit des Gewudten ist Weltwissen 
zwar sich immer gleich. Aber mit allem Wissen ist 
verbunden ein zumeist ungeklartes Erleben von Bedeu- 
tung. Was ich gegenstandlich bestimmt weiO, ist im 
Erleben getragen von etwas, das ich erst durch s o Iches 
Wissen erfahre und das mich zum Erwerb des Wissens 
antreibt, ohne selbst wi(3bar zu werden. Dieses Bedeu- 
tungser1eben ist entscheidend für die Weise, wie ich 
mit dem Wissen umgehe, was ich vom ihm erwarte, welche 
Konsequenzen ich aus ihm ziehe und wohîn ich es zu 
erweitern suche. Wie dieser durchdringende und antrei- 
bende Si nn mein Wissen tragt, das ist bewirkt durch 
die Gegenwartigkeit oder Nichtgegenwartigkei t des 
Umgreifenden". Jaspers, Karl; Von der Wahrheit. Mün­
chen, 1983 (15 e d . 1957), p. 105.
(35) Stegmül1er, Wolfrang: Haugstrëmungen der Gegenwarts-
Ebiigsoghie^ Eine bistor isçh-kr it i sche Ünf ü h r u n g .  
Stuttgart, 1960 (15 e d . 1952), pp. 223 y s s .
C f r . Presas, gg. ç i t ., pp. 157-158.
(36) Saner, Hans : "La pregunta de Jaspers sobre el ser en
la p e r iejontologia". Folia Humanistiça 79-80 (1969)
625—639, p . 627.
(37) Jaspers, gg, çit., pp. 158-162.
(38) "Der Titel ist anspruchsvo11 und bescheiden. Er stellt
in Aussicht den Schlüssel zu jener Schlüsselkammer, in 
der sich die Werkzeuge finden, um aile Paume des 
gewaltigen Gebaudes des Seins aufzusch1ieflen (...) 
Dieser Schlüssel schlie(ît das Sein nicht auf, aber 
bringt in den Besitz aller mëglichen Schlüssel, - 
deren jeder nur zu einer Kammer das Schlofl ëf f net 
(...) Der Raum als Ganzes geëffnet (...) Ich suchte 
den Schlüssel zur Schlüsselkammer - ich glaubte ihn zu 
finden ..." Naçhlag.
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(39) Saner, Hans : Karl Jaspers in Sfibstzeugnissen und
Bilddgkumenten. Reinbek bei Hamburg, 1982 (15 e d . 
1970?, p. 84.
(40) Sobre la exper i enc i a filosôfica fundamental consü1tese
Jaspers, Karl; Vernunft und Existenz. München, 1960
(15 e d . 1935), pp. 42-44 ; Jaspers, Karl; Existenzghi-
Igsoghie. Berlin, 1974 (15 e d . 1938), pp. 13-14; y
Jaspers, Karl; Von der Wahrhe i.t. München, 1983 (15 e d . 
1947), pp. 37-39.
(41) "Was auch immer mir Gegenstand wird, es ist ein bes-
timmtes Sein unter anderen und nur eine Wgise des 
Seins (...) Kein gewugtes Sein ist das Sein". Jaspers, 
Karl; Exi^s tenzghil gsgh if . Berlin, 1974 (15 ed . 1938), 
p. 13.
(42) "Das Sein bleibt für uns ungesçh1ossfn; es zieht uns
nach allen Sei ten ins Unbegrenzte. Es lagt immer wie­
der Neues als jeweils bestimmtes Sein uns entgegen- 
kommen". Ibidem.
(43) Saner, g g . fit., p. 85.
(44) Sobre la escisiôn s u jeto-objeto véase; Jaspers, Karl;
Vgn der Wahrheit. München, 1983 (15 e d . 1947),pp. 231- 
232; Jaspers, Karl; Psychglggif der Wfitanschauungen. 
Berlin, 1954 (15 ed. 1919), pp. 19-23.; Jaspers, Karl; 
Pbilgsgghie. Berlin, 1973 (15 e d . 1932), vol. II, pp. 
336-350; Jaspers, Karl; Einführung in dif Pbligsgghie, 
München, 1983 (15 e d . 1950), pp. 27-31 ; Jaspers, Karl;
Klgine Schule des gbiIgsgghischfn Denkfns, München, 
1983 (15 e d . 1965), pp. 44-46.; y Jaspers, Karl; Dfr
ebil9=9Ebi5çhe G 1 aube angfsiçhts der Qfffnbarung. 
München, 1962, pp. 111-112 y 135-138.
(45) Saner, g g . çit., p. 86.
(46) Sobre el tema de la fenomena1idad en Jaspers véase
Jaspers, Karl; Vgn der Wahrheit. München, 1983 (15 e d .
1957), pp. 236-240 y 382-388; Jaspers, Karl: Pbii9§g- 
gbif. 3 vols., Berlin, 1973 (15 e d . 1932), vol. I, pp.
19-21 y 40-44; y Jaspers, Karl; Der gbil959Ebil9b® 
Glaubf angesiçhts der Qffenbarung. München, 1962, pp. 
33—38.
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(47) Remo 1ina Vargas, Gerardo: K a r 1 Jasgers en ei diAjogg
de ia fe. Madrid» 1972, pp. 59-60.
(49) Sobre la interpretaciôn jaspersiana de Kant consù1-
tese: Licht igfeld, Adolph : "Jaspers’ Philosophical
Basis (Kant or Hegel)". Kant-Studfen 53 (1961-1962)
29-38; Grunert, Erich: "Der Einflug Kants auf Karl
Jaspers. Zugang zur Transzendenz bei Kant und Karl 
Jaspers". Freiburger Zeitschrift für Phiigsgghie und 
Ibggiggie 3 (1956) 21-20; y Lotz, Johannes Baptist: 
Sein und Existenz^ Kritische Studien in systematischer 
Absiçht. Freiburg, 1965, p. 356.
(49) Con respec to a la operac iôn filosôfica fundamental
consültese Jaspers, Karl: Vgn der Wahrheit. München,
1983 (15 e d . 1947), pp. 37-42; Jaspers, Karl: Exis- 
tenzghiigsgghif. Berlin, 1974 (IS e d . 193B), pp. 14- 
15; y Jaspers, Karl: Der Bbiigsgghische Qiaube ange­
siçhts der Offenbarung. München, 1962, pp. 131-135.
(50) "Erhellen ist ein Klaren ohne zu erklaren, ein Hinden-
ken, ohne das Bedachte bestimmend zu erreichen, ein 
Vergewissern, ohne zu wissen". Saner, ibidem.
(51) "Wollen wir das Umgreifende denken, so wird daher auch
dieses uns sogleich gegensta n d ü ç h  , etwa : das Umgrei­
fende ist die Welt, ist das Dasein, das wie sind, ist 
das Bewugtsein überhaupt. Indem wir das Umgreifende 
deutlich denken, tun wir also, was bei seinem Denken 
grade überwunden werden soil. Wir dürfen kei nen Gegen­
stand als das Umgreifende mehr vor uns haben, wenn wir 
im Umgreifenden den Grund von allem suchen; indem wir 
es aber denken, denken wir es doch unausweich1ich mit 
Hilfe bestimmter Seinsinhalt e . Diese so 11 en im 
Vollzug des Gedankens verschwinden, wenn wir des Seins 
selbst innewerden, das nicht mehr ein best immtes Sein 
ist. Jeder Satz, der sich auf das Umgreifende bezieht, 
hat also einen Widersinn in sich. Und wenn es m o g 1ich 
ware (...) in der Form des Gegenstand1ichen etwas 
Ungegenstand1iches zu denken, so ware jeder Satz 
zugleich einer unausweichlichen Migverstehbarkeit aus- 
gesetzt: statt in einem umwendenden Gedanken des
Umgrei fenden innezuwerden, hat te man mit der Wor 1 1ich­
kei t der i so 1i er ten Sat ze ein Scheinwissen vom Ganzen 
des Umgreifenden.
Was im Sinne des gewohnten Erkennens widerspruehslo- 
gisch u n v o 11ziehbar ist, ist doch philosophisch voll- 
ziehbar als das Hei1werden eines mit allem bestimmten 
Wissen unverg leichbaren Sefnsbewugtseins. Wir treten
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in den weftesten Raum des M o g ü ç h e n .  Ailes als Gewugt- 
sein für uns Seiende gewinnt eine Tiefe durch den
Bezug auf diesen R a u m , aus dem es an uns herantritt,
das Sein ankündige n d , ohne es selbst zu sein". Jas­
pers, Karl: Existenzghifgsghie. Berlin, 1974 <15 e d .
1938), pp. 14-15.
<52) En la Existenzghifgsgghfe sôlo son reflejados los tres
primeros pasos. Cur iosamente, en un libro anterior - 
y§LDyDfi und Existenz, pp. 45-59- fueron indicados los 
cuatro, p e r o , sin embargo, sôlo en Vgn der Wahrheit 
(pp. 48-50 y 124-129) alcanzar1an su forma definitive. 
La relac iôn entre las s e is exper ienc ias fundament a 1es 
y las formas del Umgreifende se recogen en Saner, g g . 
ç i t ., p p . 86-90.
(53) "Kants Begriff, dag die Weft kein Gegenstand für uns
wird, sondern dag sie nur eine Idee ist, d.h. dag
allés, was wir erkennen konnen, fn der Welt 1st,
niemals die Welt". Jaspers, K ar1 : Existenzghi1gsighie.
Berlin, 1974 (IS ed. 1938), p. 15.
(54) "Die Welt ist das Umgreifende, in dem und aus dem
allés Weltsein ist als je besondere Gegenstandlichkeit 
uns entgegegntr i tt . Das Ideesein der Welt ist Ausdruck 
ihres Umgreifendseins". Jaspers, Karl: Vgn der Wahr­
heit . München, 1983 (IS e d . 1947), p. 48.
(55) "allés Sein für uns ist Erscheinung des Seins an sich
in der Gestalt, wie es sich unserem Bewugtsein über­
haupt darstel1t " . Ibidem.
(56) "Das Umgrei fende, in dem das Sein selbst erscheint,
heigt die Weft. Das Umgrei fende, das ich bin, und das 
wir sind, heigt das Bewugtsein ÿberhaugt. Jaspers, gg. 
ç i i ., p p . 48-49.
(57) "Es ist der Raum, der ich bin als Verstand, und der 
Raum, an dem ich teilhabe, sofern er jeden log i sch 
gereinigten Verstand umfagt". Saner, gg cit., p. 88.
(58) "Der Umgreifende, das ich bin, ist mit dem Bewugtsein 
überhaupt nicht erschopft. Ich bin als Dasein, von dem 
mein Bewugtsein getragen wird". Jaspers, gg. çit., p. 
49.
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(59) "Er ist nicht in mir und nicht auger mir» sondern als
erlebendes Leben bin ich g leichsam er selber, ohne dag 
ich mich als solchen angemess’en erf assen kann" . Saner , 
Ib idem.
< 60) "... in dessen ideelle Totali taten kann all es von
Bewugtsein Gedachte und als Dasein Wirkliche aufge- 
nommen werden". Jaspers, Ibidem.
(61) "Geist als Umgreifendes ist (...) der endlos offene
Raum der Ideen, dem sowohl meine geistige Aktivitat 
wie das Werk entspringt. Dieser Raum bin insofern 
ich, weil ich selber in die Ideen als Teil eines 
Ganzen aufgennomen bin oder weil ich selber in das 
Werk eingegangen bin". Saner, o g . çit., p. 89.
(62) "Existenz als Umgreifendes ist der nicht fagbare
Ursprung als Selbstsein durch Freihei t . Sie ist nicht 
unser Sosein in je bestimmten Si tuationen und nicht 
unser Dasein in der Welt, sondern unser Seinkbnnen, 
das plotz1ich und auf unerk1a r 1iche Weise Wirk1ich­
kei t wird. Sie ist unvertretbar, einzeln, geschicht- 
1ich, aber in Kommunikation verbunden mit anderer 
Existenz". Saner Ibidem.
(63) Es curioso cômo todavla en Vernunft und Existenz
Jaspers mantiene algunos esquemas de la Psychgiogie 
der Wfitansçhauungen con respec to a la ex istenc ia y 
a 1 E n v o 1vente. En el capitulo dedicado a la Psychgio- 
gie der Weftanschauungen vimos cômo tanto la Existen- 
cia cômo el primitive Envoi vente -el abarcante (das 
WGf@ssende)- se destilaban conjuntamente a partir del 
espiritu en el tercer capitulo del libro. En Vernunft 
und Existenz Jaspers todavia no acaba de diferenciar 
tajantemente entre Ex istenc i a y Envo1 vente, de tal 
forma que la Ex istenc ia es todavia el nücleo central 
del E n v o 1vente y casi el Envo1 vente mismo (Jaspers, 
Karl; Vernunft und Existenz. München, 1960 (15 e d .
1935), pp. 52-56. So lamente a partir de la Existenz- 
Ebiigsgghie la Trascendencia se convertira en eje del 
Envo1 vente y la Ex i stenc ia quedarA claramente esta- 
blecida como parte de este En v o 1 vente.
(64) Sobre la Razôn (Vernunft) consültese Jaspers, Karl;
YfCDunft und Existenz. München, 1960 (15 e d . 1935),
pp. 56-62 y 104-126; Jaspers, Karl: Von der Wahrheit. 
München, 1983 (15 e d . 1947), pp. 49-50 y 113-120; y
Jaspers, Karl: Der gbilosgghisçhe Glaube angesiçhts
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der Offenbarung. München, 1962, pp. 126-129.
(65) "... ist kein neues Ganzes, sondern die standige For-
derung und Bewegung. Es ist selbst kei ne hinzukommende 
Weise des Umgreifenden, sondern das Band aller Wei sen 
des Umgreifenden ( . . . )Sie ist das a l le Grenzen über- 
schreitende, alIgegenwartig fordernde Denken, das 
nicht nur erfagt, was alIgemeingültig wigbar und was 
selbst ein Vernunftsein, im Sinne von Gesetz1ichkeit 
und Ordnung des Geschehens, ist, sondern auch das 
Andere zu Tage bringt, ja vor dem schlechthin Wider- 
vernünf t igen, es berührend und dadurch dieses selbst 
erst zum Sein bringend, steht. Vernunft ist fahig, 
durch den Vorrang des Denkens in stëndiger Grenzüber- 
schreitung a l le Wei sen des Umgreifenden zur Helligkeit 
zu bringen, ohne selbst ein Umgrei fendes wie sie zu 
sein". Jaspers, Karl; Vernunft und Existenz. München, 




Das Umgreifende, das 
das Sein selbst ist:
Dasein
Das Inma-
nente; Bewugtsein überhaupt Welt
Geist
Das Trans- Exi stenz Transzendenz
zendente
Vernunft
das Band aller Wei sen des Umgreifenden in uns
Jaspers, Karl; Vgn der Wahrhei. t . München, 1983 (15 ed 
1947), p. 50.
(67) "Das Umgreifende des Seins, das wir sind, ist die
Bedingung, unter der allés andere sein erst Sein für 
uns wird. Obgleich wir wissen, dag das Umgreifende 
unseres Seins keineswegs das Sein schlechhin und im 
Ganzen ist, so ist doch auch dieses Sein an sich in 
Reinheit uns nur dann zugëng1ich, wenn wir des eigenen
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Seins k 1ar bewugt geworden sind". Jaspers, gg. cit.,
p . 4 7 .
< 68) Knauss, Gerhard : "The concept of the encompassing in
Jaspers’ philosophy". En Schilpp, Paul Arthur (ed.): 
The Phifgsgghy gf Karf Jfsgers. La Salle, 1981 (15 e d . 
1957), pp. 141-175, pp. 171-175.
(69) Jaspers, Karl: "Reply to my critics". En Schilpp, Paul
Arthur (e d .): The PhiIgsgghy gf Kar1 Jasgers. La
Salle, 1981 (IS ed. 1957), pp. 747-869, pp. 800-804.
(70) Jaspers, gg. eft., pp. 878-879.
Consültese también al respecte el cuadro comparative 
entre la ontologia y la per iejonto1og i a en Jaspers, 
Karl; Von der Wahrheit. München, 1983 (*1S e d . 1947), 
pp. 158-159.
Cfr. Remolina Vargas, Gerardo: K a r 1 Jasgers en el
diAiggg de la fe. Madrid, 1972, pp. 73-76.
(71) Jaspers, Karl: Philgsgghie. 3 vols., Berlin, 1973 (IS
ed. 1932), vol. îl, pp. 340-342.
(72) Presas, Mario A . : Situaçiôn de la filQsgfia de K a r 1
JasgerSi Çgn esgeçial çonsideraçiôn dg su base kantia- 
n a . Buenos Aires, 1978, pp. 123-124.
(73) Jaspers, Karl: E h ü g s g g h i s ç h e  Autgbiggr aghie. München,
1977 (IS ed. 19577, pp. 100-102.
(74) "Wir waren Gegner geworden nicht durch Bûcher, sondern
durch Tun. Die philosophischen Gedanken mugten im 
Zusammenhang mit dem Tun des Denkenden begriffen wer­
den .
Nun wurde mir die Frage notwendig, die ich mir bis 
dahin nie gestellt habe, ob in Heideggers Denken etwas 
wirksam ist, das mir als Feind der Wahrheit erscheinen 
m u g , die mir zugang1ich wurde. Früher hatte ich mit 
ihm, wenn auch nicht im Grunde verbunden, doch auf 
verwandten Wegen gefüh1t . Jetzt mugte ich bei der 
Untrennbarkei t des Denkens von der Praxis des Den­
kens erwar ten, dag auch seine Philosophie dem, was ich 
versuche, gegnerisch sein w e rde. Doch das war nicht 
eindeut ig k 1a r ". Jaspers, g g . cit., p. 104.
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(75) Jaspers, gg. cit., pp. 106-110.
(76) Jagpers, K a r 1 : Ngtfzen zu Mar tin Heidegger (Hrsg. von
Hans Saner). München, 1978, pp. 26-27; 31-32; 40; 49- 
51; 184-185; y 229-230.
(77) Jaspers, Karl; y Bultmann, Rudolf: Dfe Frage der Ent- 
(Pythg Igg isierung. München, 1981 (IS e d . 1954).
(78) Jaspers, Karl: Vgn der Wahrheit. München, 1983 (IS e d . 
1947), pp. 602-605.
(79) Jaspers, g g . cit., pp. 607-608,
(80) Jaspers, gg. cit., p’. 608,
(81) "Dasein ergreift Wahrheit als das Sein zweckmagig
erstens für Daseinerhaltung und -erwei terung, zwei tens 
für dauerhafte Befriedigung, drittens für die Adaquat- 
heit des Ausdrucks und des Bewugtseins zum Unbe- 
wugten". Ibidem.
(82) Jaspers, g g . ç i t . , p. 610,
(83) "Wahrheit des Geistes ist durch Zugehorigkeit zu einem
sich erhellenden und in sich gesch1ossenen Ganzen. 
Dieses Ganze wird nicht gegenstandlich wigbar; es ist 
nur in der Bewegung zu erfassen, durch die Dasein und 
Wigbarkeit in es eingehen. Was gedacht wird, gefü h 1t 
wird, gewollt wird, ist wahr nicht für sich, sondern 
sofern es Moment eines Ganzen ist" Ibidem.
(84) "Der Geist folgt im Verstehen des Seins den Ideen von
Ganzhei ten, die ihm im Gleichnis von Augen stehen, als 
Antriebe ihn bewegen, als methodische Systematik in 
sein Denken Zusammenhang bringen". Jaspers, Karl; 
ExistenzghiIgsgghie. Berlin, 1974 (15 e d . 1947), p.
618.
(85) "Die Reinheit der Wahrheit jeden anderen Ursprungs 
erwachst erst aus der Wahrheit der Existenz". Jaspers, 
Karl; Vgn der Wahrheft. München, 1983 (15 e d . 1947),
p . 618.
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(86) Jaspers, op. cit., p. 619.
(87) "Was ich eigentlich bin, wird nie mein Besitz, sondern
bleibt mein Seinkonnen. Wügte ich es, so ware ich es 
nicht mehr, da ich immer selbst im Zsitdasein nur als 
Aufgegebensein inné werde. Wahrheit der Existenz kann 
daher in der s ch1ichten Unbedingtheit auf sich beruhen 
ohne sich wissen zu wollen". Jaspers, K a r 1 Existenz— 
• Berlin, 1974 (15 e d . 1938), p. 31.
(88) Jaspers, Karl; Vgn der Wahrheit. München, 1983 (15 e d .
1947), pp. 621-622.
(89) Jaspers, Karl: ExistenzghfIgsgghfe. Berlin, 1974 (15
ed. 1938), pp. 31-34.
(90) Jaspers, Karl: Vgn der Wahrheit. München, 1983 (15 ed
1947), pp. 625—631.
(91) Jaspers, g g . çit., pp. 631-638.
(92) "Aber erst zusammen mit dem Inhalt der Wirk1ichkei t
des Seins wird diese formai ausgesprochene Warheit für 
uns die Wahrheit. Und dieser Inhalt wird als einer und 
ganzer aus dem Wesen unseres Zei tdaseins heraus uns 
niemals anders zugangl ich als in gesçhiçhtüçher 
Gestalt". Jaspers, Karl: ExistenzghiIgsgghie. Berlin, 
1974 (15 ed. 1938), p. 36.
(93) Jaspers, Karl: Vgn der Wahrheit. München, 1983 (15 e d .
1947), pp. 766-830.
(94) "Denn die Geschicht1ichkeit als s o Icher schliegt das
Ausnahmesein in sich, das dem AlIgemeinen unlosbar 
eins geworden ist. Die Wahrheit der Existenz hat den 
Charakter, durch die Gestalt aller Weisen des A l Ige­
meinen hindurch jederzei t auch Ausnahme zu sein". 
Jaspers, Kar 1 : Exis t e n z g h ü g s g g h i e . Berlin, 1974 (15
ed. 1938), p. 39.
(95) Jaspers, Karl; Vgn der Wahrheit. München, 1983 (15 e d .
1947), pp. 766-830.”
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(96) "Autor i tat ist die geschicht1iche Einheit von Daseins-
macht und zwingender Gewighei t und Idee mit dem 
Ur sprung der Ex i stenz, die darin sich auf Transzendenz 
bezogen weig". Jaspers, K a r 1 : Exfstenzghilgsgghie.
Berlin 1974 (15 e d . 1938), p. 40.
(97) Jaspers, kar1 : Vgn der Wahrheit. München, 1983 (15 e d .
1947), p. 831.
(98) "Wenn man sich der Wahrheit als ratignaier Wigbarkeit
in Gestalt konkreter Wi ssenschaf t anvertraut hat, - 
wenn man dann weiter den Wahrheitssinn aus den Weisen 
des Umgreifenden <••.) auch vergegenwartigt hat, -wenn 
man s ch1ieg 1ich die Gestalt der Wahrheit in der Aus- 
nahme und in der Aytgritat erblickt hat, so sind das 
Schr i tte der Rückkehr zur Wir k 1ichkei t". Jaspers, 
Karl: Ex is t e n z g h ü g s g g h i e . Berlin, 1974 <15 e d . 1938),
p . 46.
(99) Jaspers, Karl: Vgn der Wahrheit. München, 1983 (15 ed
1947), pp. 966-987.
(100) "Vernunft ist das standige Vordringen zum Anderen. Sie
ist die Moglichkei t des universellen Mi tlebens, Dabei- 
seins, des allgegenwar t igen Horens dessen, was spr icht 
und dessen, was sie selbst erst sprechen m^cht". Jas­
pers, Karl; Existenzghiigsgghie. Berlin, 1974 (19 e d . 
1938), p. 50.
(101) Jaspers, Karl; Vgn der Wahrheit. München, 1983 (15 e d .
1947), pp. 987-1.021.
(102) Jaspers, o g . eft., pp. 1.022-1.054.
(103) "Für den Offenbarungsg1auben ist (...) das Andere, das
ihm vom augen kommt, und dessen Garantie durch seine 
Leibhaftigkeit in der Welt in h e i 1igen Kirchen, Gegen- 
standen, Hand 1 u n gen, Personen, kanoni schen Schr i f ten 
da ist. Für den philosophischen G 1auben g ib t es in der 
Welt kei ne Sicherheit von objektiven und a 1Igemeinem 
Charakter, vielmehr ist er angewiesen auf das Innerste 
des Innen, wo die Transzendenz als Wirk1ichkei t sich 
fühlbar macht oder ihm ausbleibt". Jaspers, Karl; Der 
QhiIgsgghische Glaybe angesiçhts der Offenbarung. 
München, 1962, p. 527.
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(104) Dufrenne. Mi k e i ; y Ricoeur, Paul : Karl Jasgers et %a
BbiigsoBbit de ilexistence. Paris, 1947, p. 250.
Cfr. Presas, Mario A . : Situaçiôn de la f i losgfia de 
KaCl JasgerSi Con esgeçial çonsideraçiôn de su base 
kÊDliana. Buenos Aires, 1978, pp. 182-183.
(105) Cfr. Thyssen, Johannes: "The concept of founder ing in
Jaspers’ philosophy". En Schilpp, Paul Arthur (ed.): 
Ihe Philosghy of Karl Jasgers. La Salle, 1981 (15 ed. 
1957), pp. 297-335, pp. 334-335.
Cfr. Ricoeur, Paul: "The relation of Jaspers’ philoso­
phy to Religion". En Schilpp, Paul Arthur (e d .): The 
PbilosoBbü of Karl Jasgers. La Salle, 1981 (15 ed. 
1957), pp. 611-642.
(106) Sobre la significaciôn religiosa de la filosofia de
Jaspers pueden consul tarse entre otras obras: Dror,
Hans: Der religiose Gehalt der franszendezghiIgsgghie
ygn Kar1 Jasgers. Hamburg, tesis doctoral, 1955;
Ehrlich, Leonard H. : Karl Jasgersç P b Ü B s g g h y  as
Faith. Amherts, 1975; Fries, Heinrich: "Existenz und 
Transzendenz. Gott und Mensch in der Philosophie von 
Karl Jaspers". En Weindel, Philipp y Hofmann, Rudolf 
(Hrsg.): Der Mensçh ygr G g t t . Düsseldorf, 1948, pp.
303-320; Fries, Heinrich; "Karl Jaspers und das Chris- 
tentum". îbgolggisçhe Guartalsçhrift 132 (1952) 257- 
287; Homme1, Claus Uwe: Gbiffor und Dggma^ Vgn Ver-
baltnis der PbllBsgghie zur Religign bei Karl Jasgers. 
Zürich, tesis doctoral,1968; Knudsen, Robert Donald : 
Ibt Idea gf franszendenz in the P b Ü B s g g h y  gf Kar 1
Jasgers. Kampen, tesis doctoral, 1958; Lotz, Johannes 
Baptist: "Die Transzendenz bei Jaspers und im Chris-
tentum". Stimmen der Zeit 137 (1939-1940) 71-76; Remo- 
lina Vargas, Gerardo: Karl Jasgers en el diàlggg de la
fe. Madrid, 1972; Shows, Marion; Phügs g g h i ç a l  Fafth^
A Study of the Religigus Imgliçatigns of the Pbii9§g- 
gby of Kaci Jasgers. Michigan, 1951; y Tilliette, 
Xavier; "La lecture des Chiffres: interprétations.
Reflexions sur la Métaphysique de kar1 Jaspers. Revue 
de Métaghysigue et Morale 65 (1960) 290-306.
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Los cap i tulos precedentes han demostrado 1 as relac iones
entre la medicina y la enfermedad -contemp1ada en un sentido
amplio- y la progrès i va elaborac iôn de la reflexiôn filosôfica
jaspersiana. Cuatro estadios han sido establecidos en estas
relaciones:
1. La configuraciôn de la ex istenc ia emp1r ica ^Qesefn),
la consc ienc i a en general < Bçwugtsefn ÿberhaugt) y el 
espiritu <G§fst) a través del estudio del hombre en­
ferme mediante la fenomenologia <Phanomenofogie) obje- 
tiva y subjetiva, la psicologia explicative <grkfaren- 
de Psychologie) y la psicologia comprensiva <yer-
stehende Psychologie) en su Allgemeine Psychologie.
2. La primera elaborac iôn de la Ex istenc i a (Exfstenz),
asi como del primitive Envolvente (das Umgreifende) o 
abarcante (das Umfassende) debido a la incorporéeiôn 
del pensamiento de Kierkegaard -incorporaciôn ligada a 
la enfermedad- en el esquema kantiano de conoc imiento 
en su Psychofogie der Weftanschauungen.
3. La definitive conformac iôn de la Ex i stenc i a , asi como 
la elaborac iôn de la Comunicac iôn (Kommunikation) y la 
Trascendencia (Transzendenz) y la teoria de las Cifras 
(Chiffregi Çbiffern) mediante la enfermedad, la rela- 
c iôn médico-enfermo y la muer t e .
4. El estab1ec imi ento del Envo1 vente (das ysgcflfende)„ 
la verdad (Wahrheit) y la fe filosôfica (Ebiigsgghi-
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ËGÜGC gracias al sent ido ético que se despren—
de de 1 hombre como ser del Envo1vente, directamente 
relacionado can la nocitSn del sujeto de la Gran Salud 
de Nietzsche. <grofie Gesundhe^t) nietzscheana.
Pero ante la certeza» a ténor de lo aqui expuesto, de que 
puede darse por sentado una significaciôn générâtiva de la 
medicina con respecto al filosofar jaspersiano, se abre paso en 
nosotros una nueva cuestiôn: Âpuede establecerse tamb i An una
relaciôn en sent ido contrario; es decir, podria h ab1arse de una 
relaciôn entre la filosofla ya elaborada y perfeccionada de 
Jaspers y la medicina? El establec imiento de una respuesta 
positiva -y tal es el ob jet i vo de este liltimo capitule- abriria 
el cami no para una filosof i a de la medicina jaspersiana en la 
que la enfermedad, la relaciôn médico-enfermo y la muer te ser i an 
esclarec idos a la luz de su filosof i a . El aborda je de estos très 
problemas -que evidentemente no pretenden agotar el tema de la 
filosof1 a de la medicina en Jaspers, sino ünicamente servir de 
una primera aproxim aciôn- constituirà el contenido de 1 as prôxi — 
mas pàginas.
6.2.LA FILQSQFIA DE LA MEDICINA ÇQMO PARTE INTEGRANTE DE UNA 
PAÎQLQGIA lEQRETIÇA
La filosofia de la medicina debe inscr ib irse -segün 
Schipperges (1)- en el marco de una patologia teorética <theore- 
tische Patho^ogi.e) . Esta patologia teorética no sôlo abarca 1 as 
ramas trad i c i o n a 1 es de la medicina c i ent i f ica or todoxa, sino
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tamb i én aquellas otras que tienen dos caracteristicas fondamen­
tales:
1. No tener como fin primordial el dlagnôstico.
2. Surgir de otras posibi1idades de conocimiento» tales
como las proporc ionadas por la hi stor i a , la filosofia» 
la lûgica maternât ica y la biologia teorética princi- 
palmente.
La observacidn de una patologia teorética no puede conside- 
rarse una postura estrictamente novedosa de la medicina actual. 
Puede dec irse, simplificando quizàs en exceso, que el establec i- 
mlento de toda sistemética de la medicina ha tenido histôrica- 
mente dos polos sobre los que ha gravi tado de forma ose i1 ante su 
conforméeiôn: la fisiologia y la patologia. La fisiologia ha
sido el nücleo central de la medicina cuando ha predominado la 
medicina estrictamente c ient if ica. La patologia» en cambio, se 
ha convertido en centro de la medicina siempre que el médico ha 
considerado en su quehacer otros factures ademàs de los estric­
tamente cientificos. Consecuentemente» la toma en consideraciôn 
de una patologia teorética bajo sus mültiples nombres surgiô 
siempre a lo largo del désarroilo histôrico de la medicina unida 
a la consideraciôn de la patologia y» por en d e » de la terapéuti- 
ca como ejes de la sistemàtica m é dica.
Un ejemplo de esta ultima posiciôn nos lo muestra Rudolf 
Vi rchow » quien en uno de sus primeros trabajos af i rma que : 
"Médico sôlo puede ser llamado aquel que tenga el curar como fin 
ültimo de sus esfuerzos" (2). Este concepto teôrico de la tera-
péutica» del curar, como definiciôn del méd ico » asienta en
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Virchow con la consideraciôn de la patologia, inseparab1emente 
unida a 1 enfermo que la padece, como nücleo de la sistemàtica 
médica: "Desde que hemos reconocido que las enfermedades no son
nada que pueda existir por si, que no son nada aislado en si 
mismo, ningün organismo autônomo, ni ningün ente invasor del 
cuerpo, ni ningün paràsito que arraigue en é l , sino que son el 
resu 1tado de las m anifestac iones vitales bajo condiciones modi — 
ficadas; desde este momento, el curar debe tener el significado 
de restaurar o mantener las normales condiciones de vida" (3). 
Desde la perspec t i va de la patologia, como m anifestac iôn vital 
mod i f i cada por condiciones ex tranas, y de la terapéutica como 
àspectos centrales de la medicina, Virchow llega a la conclusiôn 
de completar la medicina pràctica med i ante premi sas teôricas: 
"La medicina y la filosofia estàn de acuerdo en que sôlo un 
estudio ser io de la vida y sus m a n ifestac iones puede asegurarles 
una funciôn en la vida. Ünicamente un conoc imiento exacto de las 
condiciones de la vida del individuo y de los pueblos harà 
posible el que las 1 eyes de la medicina y la filosofia tengan 
validez como leyes universales para el gênero humano" (4).
Asi pues, en Virchow, la visiôn de la patologia como nücleo 
de la medicina conduce a la valoraciôn de la curaciôn como 
ob jet i vo central de la medicina (y no el d i agnôst ico, como séria 
el caso de una medicina fundamentada en la fisiologia). P e r o , 
llegado a este punto, se le hace évidente que la medicina con­
vene iona1 no puede abarcar todos los cond ic ionantes que producen 
"manifestac iones vitales mod i f i cadas". Surge entonces la necesi- 
dad de lo que Virchow llamô "fisiologia patolôgica" (
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sçhe PhyiiyioQi®* * ® 1 a que definiô como "la verdadera medicina 
c ient i f ico-teorét ica" ( d^e eigent l^îche^ thegret ^ sçhe wi ssen- 
schaftiiçhe Med i zi^n ) (5). Dicha "fisiologia patolôgica" o, en 
terminologla actual, patologia teorética deberla abarcar no sôlo 
los aspectos de la medicina c ientIfica conveneional, sino tam- 
bién los de todas las demàs disciplinas que proporcionaran 
aIguna luz sobre las "m ani festac iones vitales modif icadas". Una 
conjunc iôn tal de saberes tendrla un fin primordial: buscar una
terapéutica més perfecta para el hombre en su c onjunto.
Con este fin -lograr una terapéutica lo més adecuada posi­
ble para el hombre como c onjunto-, una patologia teorética 
actual, de la que el articule de Vi rchow bien puede servir como 
antecedente histôr ico entre otros muchos (6), ha quedado esque- 
matizadâ por Schipperges, con algunas pequenas mod if i cac i ones 
por nuestra parte, de la siguiente manera (7):
Camgo hÊCGËDÉyÈÎEE
- Fundamentos ep i stemolôg icos
- Anâlisis histôr icos





Antrggglggla de Ig Batglôgiçg
- Patologia de las crisis vitales
- Patologia de la c o t idianeidad
- Psico-patologia
La filosofia de la medicina tiene por misiôn fundamental - 
dentro del esquema de la patologia teorética- enfrentarse a una
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ser ie de f enômenos de los que la medicina pràctica rara vez se 
ocupa. Taies fenômenos son pr inc ipalmente, en nuestra opiniôn el 
valor de la enfermedad, la relaciôn médico-enfermo y la signifi- 
cac iôn de la muer t e . Ellos serviràn de puerta de entrada para el 
estudio de otros muchos factures con influencia en el campo de 
la medicina. El fin fundamental del aclaramiento de todos estos 
fenômenos es el hacer consciente en la mente del méd i co que el 
hombre -y con él el hombre enfermo- es, como nos dice Jaspers, 
aquello que nunca es abso lutamente conoc ido, en cuanto es cono- 
cido ya ha pasado a ser otra cosa; en una palabra, 1 as dimen- 
siones del hombre no se agotan en lo que puede ser cientifica y 
objetivamente conoc ido.
De acuerdo con estas premi s a s , dividiremos esta 
aprox imac iôn a la filosofia de la medicina jaspersiana en los 
siguientes epigrafes: el hombre, el hombre enfermo, la relaciôn
médico-enfermo y la muer t e .
6.3.LA ANÎROPQLOGIA JASPERSIANA
La pregunta por el hombre siempre fue uno de los puntos de 
ref erenc i a de la ref1 ex iôn f ilosôfica jaspersiana. "La pregunta 
nuclear, sin embargo —nos dice Go 1o Mann al comentar très de sus 
1ibros- es la misma. Se dirige siempre a aquello que el hombre 
es h o y , lo que le amenaza hoy y lo que hqy puede ser y debe s er. 
Jaspers ha colaborado especia 1 mente al esc 1 arec imiento de la 
crisis del hombre de nuestro siglo" (8). Esta continua pregunta 
parte de la consideraciôn del hombre como hipôtesis (
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setzung), como tarea siempre a perfecc ionar y a completar por si 
mismo: "El hombre -para Jaspers- no es un factum, sino un fa-
Ç iendum. Su medida no es la realidad, sino la potencialidad; no 
lo normal, sino lo excepcional" (9).
A partir de estas premi s as, la antropolog ia jaspers i ana 
constarA de los siguientes puntos: la consideraciôn de 1 hombre
como libertad, 1 as imàgenes del ser-hombre <Mensçhsein) y la 
imperfect ib i1idad del hombre. El nexo y nücleo central de todos 
ellos lo const i tuye el hombre como ser del Envo1vente, al que
dedicamos gran parte del capitulo anterior.
6.3.1.LA ÇQNSIDERAÇION DEL HOMBRE ÇQMO LIBERTAD
El hombre se halla escindido entre dos polos inseparables: 
la nature 1eza y la libertad; su sintesis antinômica conforma al 
hombre, y lo conforma de tal manera que el camino a la libertad 
en que consiste el devenir del hombre nunca puede apartarse de 
la naturaleza si pretende ser verdadero. Este camino de 1 hombre 
hacia su libertad -permanentemente unida, insisto, a la natura­
leza- tiene su expresiôn en dos momentos fondamentales: el paso
de la corporeidad a la Ci fra y el de las evidencias i ngenuas a 
la consc i enc i a universal metodo1ôg ica med i ante la ref1 ex iôn 
< 10) .
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1. El paso de la corporeidad <Leibhaftigkeit) a la Cifra 
(Çhiffer).
Las caracteristicas fundamenta les de 1 as Cifras pueden 
resumirse en très (11);
- Las Cifras son el lenguaje en donde se pone de manifiesto 
la realidad de la Trascendencia, pero no son la Trascen- 
dencia misma.
- Son plur iva lentes; cada cifra no es vâlida en todo tiempo 
para todo el mundo.
- Mo son accès ib1 es al entend imiento (Verstand), sino sôlo 
a la Existencia <Existenz).
El mundo en el que tiene lugar nuestro conoc imiento c ienti- 
f i co no puede, como totalidad, convertirse nunca en objeto. 
Nuestro conoc imiento de él sôlo abarca pequenas totalidades, lo 
que Jaspers llama corporeidades (Leibhaft^gke^ten). Podemos 
me jorar el conoc imiento de las corporeldades adquir idas y lograr 
conocimientos de corporeidades del mundo nuevas en un proceso 
infinito, pero nunca podremos obtener un conoc imiento de la 
un i dad d e 1 mundo como tal. Por e s o , si nos cenimos e xc1 us i vamen­
te a un conocimiento cientifico, no podremos -segün Jaspers- 
obtener nunca una imagen global y uni tar i a del mundo. Sôlo 
ex i stenc i aimente ^§^15tentée11) podemos disponer de todas 1 as 
posibles imégenes globales del mundo en el equivoco y pluriva- 
1 ente lenguaje de las Cifras. Taies imàgenes globales de 1 mundo, 
cada una intrasfer ible y personal, son las que nos abren el 
camino a la Trascendencia.
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Asi pues, la bûsqueda de la verdaâ fuerza al hombre a tener
que de jar el refugio seguro de lo conoc i do para adentrarse en el
equivoco lengua je de las Cifras. Sin embargo, la renunc i a a la
segur i dad de lo sabido, aunque angust i o s a , hace posible el
desarro1lo de la libertad del hombre y su apertura hacia todo lo 
posible: "Nosotros somos seres racionales fini tos y depend ientes 
de 1 os sentidos. En aras de la verac idad, tenemos que renunc i ar 
a la posesiôn de la realidad sensible de la realidad trascenden­
ts en bénéficia de su ambiguo lenguaje en las Cifras. Y, no 
obstante esta amb igüedad, debemos atender a la impor tanc i a de la 
realidad en las Cifras, ya que en su experiencia esté comprome- 
t ido todo: la a c 1arac iôn del sent i do y de la meta de nuestro 
vivir . La seguridad résulta tanto mâs fidedigna cuando ya no 
puede degradarse por su vinculaciôn a lo corpôreo en la enganosa 
segur idad de lo sensible. Esta renunc i a , forzada, por la ver ac i - 
dad del hombre, le abre el camino a su mâxima posibi1idad" (12).
2. El paso de la inmediatez (yoSlÈtel^barke^t ) al pensamiento 
metôdico y a la consc ienc i a universal metodolôg ica.
En las c ienc i a s , segün Jaspers, el paso de la inmediatez - 
lo accesible a los sentidos- al conoc imiento metôdico se 1 leva 
a cabo med i ante el conoc imiento critico, esto es, med i ante un 
distanc iamiento méximo del sujeto con respecto al objeto inves- 
tigado. En filosofia, el cerc ioramiento (Vergewisserung) tiene 
un sent ido més amplio, pues si bien es cierto que, en un primer 
momento, este cercioramiento nos conduce a separarnos de lo que
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pensamos, después, en un segundo momenta, nos hacemos uno con el 
objeto en el seno del Envo 1 vente (das Umgrei^fende) . El cerciora- 
m i ento dentro d e 1 seno del Envo1 vente conduce al paradôjico 
resu 1tado de que cuanto més nos distanciamos de aquel1o que 
pensamos y conocemos, tanto més nos sumergimos en é l . De forma 
similar, sôlo logramos una identificaciôn con nosotros mismos al 
aIcanzar la verac idad més allé de nosotros mismos; esto es, 
cuanto més nos disolvemos en el objeto <13). Este cercioramiento 
en dos tiempos es lo que Jaspers denomina pensamiento metôdico, 
med i ante el cual "quedamos libres de las evidencias incuest iona­
das , libres de 1 as ’afirmaciones consolidadas', del pensamiento 
dictator ial concretado en pretensiones i napelab1 e s , libres de la 
coacc iôn de 1 as construcc iones lôg icas, cuyos supuestos no 11e- 
garon a ser conscientes. Nos liberamos de todas las categorias 
determi nadas, de las ataduras del lenguaje y del prop io pensa­
miento. Y no nos sometemos a ningün pensamiento fuera de los 
limites, que cont i nuamente deben ser descubiertos, del sent i do 
de la validez" (14).
Una vez que hemos adquirido esta consciencia del pensamien­
to metodo1ôg ico, la consc ienc i a metodolôg ica <Methgdg1og^sches 
Bewu{Jtse^n) se manifiesta de las siguientes formas (15):
a.- En los d i f erentes modos de la verdad. La verdad no 
tiene un sent ido univoco sino mültiple, que se corres­
ponde -tal y como quedô expuesto- con los modos del 
Envo1vente.
b .- En los métodos del trascender. Estos métodos, también 
anter i ormente descr i tos en detalle, er an bésicamente
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très : el trascender formai de la especulaciôn, el
aclaramiento de 1 as referenc i as existenciaies a la 
Trascendencia, y la lectura de la escritura de las 
Cifras.
c .- En su carécter 1imi tado, pues para la consciencia 
metodolôgica siempre hay algo esencial en la Trascen­
denc i a y en la Existencia que se le escapa.
d .- En la Comunicaciôn: toda consciencia metodolôgica se
basa en ültima instanc ia en la Comunicac iôn <KoQîîüyDi" 
kat^on), no con el objetivo de alcanzar una pretend i- 
da unanimidad, sino tan sôlo con la intenciôn de 
lograr un esc 1 arec imiento mutuo de las distintas pos i- 
ciones.
En todas ellas se hace sensible la libertad del hombre al 
no permi tir el esquemat i smo ni del pensamiento, ni de la acc iôn 
ni de la verdad.
Las dos expresiunes del camino del hombre hacia la verdad 
muestran cômo la paradoja del hombre en tanto libertad permanece 
siempre abierta: el hombre, al estar ligado a la naturaleza,
nunca es libre, pues cont i nuamente tiene que 1legar a ser libre, 
y, sin embargo, es libre en cuanto que actüa en busca de su 
1iber t ad.
6.3.2.l a s  IMAGENES DEL SER=HQMBRE IMENSÇHSEINl
La nociôn del hombre como libertad a reali zar en la natura-
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leza ex t i ende el abanico de sus posibi1idades y de j a abierta en 
toda su amplitud la pregunta -la paradoja- de lo que el hombre 
es. Este ser del hombre - o , me jor dicho, este 1legar a s e r , pues
la imagen del hombre sôlo es un momento de su ser en continua
formaciôn- es, en ültimo término, tal y como quedô expuesto en 
el anàlisis del Envolvente, una cuestiôn de su prop i a responsa- 
bilidad. Lo que él sea no es algo que le haya venido dado, sino 
algo que él mismo decide y de lo que es, por consiguiente, 
responsab1e .
Jaspers, en sus ültimas obras, esquemat i zô cuatro posibles 
imégenes del ser-hombre <Mensçhsein), imégenes genéricas que 
sôlo de forma personal e intrasferible alcanzan su moldeamiento 
def i ni t ivo: el ser-hombre como objeto de investigac iôn, como
objeto de su histor i a , como Cifra y como tarea para si mismo
< 16) .
1. El hombre como objeto de invest igac iôn:
El hombre puede cons i derarse a si mismo como aquello que
sabe de si. Asi, para la psicologia, por ejemplo, el hombre es 
un todo formado de un cuerpo y de una psi q u e , con instintos, 
pulsiones y patrones normat i v o s , con consciente e inconsciente, 
etc. Para la soc i o log i a es un homo faber, homo labgrans, hgmg
BQlil^cus, etc. (17). Todas 1 as investigac iones de estas y otras
c i enc i as sobre el hombre conducen al estudio de una infinitud de 
aspectos del ser humano. Pero todos ellos tienen un mismo li­
mite: "el hombre no puede ser investigado prop i amente como él
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mismo" (IB). La fa 1sedad en este aspecto de contemp 1ac iôn del 
hombre surge cuando estas visiones particulares y parc iales se 
absolut i zan, dando lugar a una 1imi tac iôn de la imagen del 
hombre en su conjunto.
2. El hombre como objeto en su historia:
El hombre también puede considerarse como aquello que sabe
de si a través de la historia. A partir de esta premi s a , y ante
los énormes cambios que ha experimentado la historia desde que 
el hombre se encuentra sobre la faz de la tierra a lo largo de 
las transformaciones de las d iversas épocas y culturas, surge la 
pregunta de si es el hombre siempre el mismo y lo ünico que 
cambia son sus modos de mani festarse al mod i f icarse las circuns- 
tancias ambientales que le rodean, o si, por el contrario, sufre 
él también en su esencia las transformac iones h i stôr icas. Jas­
pers se inclina por la primera ope iôn, pues "a lo largo de los 
milenios que nos son accesibles el hombre no ha cambiado, pues 
nosotros podemos tratar con los hombres de todas 1 as épocas 
como si fueran contemporéneos nuestros. Y este es el supuesto de
la comprensiôn histôr ica. Si no fuéramos hombres del mismo tipo
que el de nuestros predecesores, tendr iamos que tratar la histo­
ria de la humanidad como la historia de la naturaleza, en la que 
conocemos, por ejemplo, 1 as transformac iones morfolôg icas desde 
fuera, pero no las comprendemos desde dentro. La inalterabi1idad 
del ser de 1 hombre rad ica en la coetaneidad a través de todos 
los milenios histôricos. Aquellos hombres no nos precedieron
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so 1amente, sino que nos h ab1 an todavia" (19).
Pero el que la cont inuidad del hombre, basada en esta 
comprensibi1idad y en que nos encontremos ante los mismos inte- 
rrogantes que antafîo, parezca ser un hecho cierto, a pesar de 
los énormes cambios ocurr idos en su fenomena1idad, y que el 
hombre s e a , p u e s , siempre el mismo en las més diversas condi­
ciones emp ir icas, nos hace interrogernos sobre qué o quién puede 
ser este hombre que, no obstante no poder desligarse de su 
tiempo, parece estar simu 11àneamente fuera de la historia, y, 
por lo tanto, no puede 1imi tarse a ser meramente objeto de e l 1 a . 
La respuesta, para Jaspers, reside en el sent i do ant inômico que 
carac ter i za al hombre: "él es un ser que rebasa la historia y
que en su historia esté vincul ado a la eternidad" (20).
3. El hombre pensado en cifras:
El conoc imiento del hombre como objeto de i nvest igac iôn y 
como objeto en su historia tienen lugar, en tanto formas de 
e xp1 orabi1idad ob jet i v a , en la esc isiôn sujeto-objeto (Sub^ekt- 
Qb^ekt^Sgaltung). Pero mi yo no puede ser considerado por mi 
mismo como algo al margen de lo que conoce; de esta manera, como 
la pregunta por el otro sôlo puede hacer1 a el hombre mismo, la 
uni dad de sujeto y objeto en el E n v o 1vente se hace todavia més 
évidente que si se tratara de un objeto cualquiera. Esta necesi- 
dad de unidad entre el cognoscente y lo conoc i do en el caso de 
la pregunta por el hombre nos hace palmar i amente conscientes de 
los limites del mero conoc imiento de la rea1idad ob jet i va del
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hombre: "Mientras que el çgnqçimiento se tqqa qqr tgdgs iadgs
çgn licites» en los que ya no hay nada aprehensible para noso­
tros, el çgngçer açerça de ngsgtrgs mismgs trggieza çgn limites 
§D iQS gue desde gtrg grigen nos es accesible algo como realidad 
sin saber" (21). Esta realidad sin saber esté const i tuida por 
las Cifras.
El hombre como realidad en el mundo no puede considerarse 
cerrado, pues, en tanto libertad, no puede 1imitarse a la reali- 
dad de su existencia empîrica en compania de las demés existen- 
c i as emp i r icas del mundo. "El hombre como Existencia es tan 
inaprehensible como la Trascendencia, ya que la Existencia es 
tan sôlo en relaciôn a la Trascendenc ia. Segün sea el modo en 
que el hombre expérimente la Trascendencia en las Cifras, asi se 
experimentaré a si mismo en su fundamento. AI igual que la
Trascendencia, también el hombre como Existencia esté, por asi
decirlo, ante el mundo y fuera del mundo. Lo que el hombre sea 
puede, por eso, expresarse en Cifras. Como las Cifras en gene­
ral, tampoco 1 as Cifras del ser del hombre son en si mismas
aquello de cuya r e a 1idad hablan. Y e l 1 as hablan de mültiples
maneras y en mültiples sentidos, y resultan f a 1 sas cuando se 
presentan como saber" (22). La equiparaciôn en la inaprehensibi- 
1idad entre el hombre como Existencia y la Trascendencia mot iva, 
por tanto, el que éste también pueda ser considerado reali- 
dad sin saber sobre e l 1 a , es decir, Cifra. Como ya vimos ante- 
r iormente, el sent ido ültimo de 1 hombre como Cifra era ser el 
ünico lugar donde se mani festaba el mültiple sent ido del fracaso 
 ^ ’ conv i r t i éndose asi en Cifra por antonomasia de la
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Trascendenc i a . Dicho mültiple sent i do abarcaba tanto al fracaso 
de la existencia emp1r ica, al de la consciencia en general y al 
del espiritu, como al de la Existencia misma. Pero este fracaso 
ültimo no es una llamada al nihi1i smo y al abandono, sino cond i- 
c i ôn de la posibi1idad de que el hombre pueda expresarse como 
Cifra y, por tanto, como libertad (23).
La consideraciôn del hombre como Cifra nos hace conscientes 
de que nada nos résulta tan desconoc ido como lo que el hombre es 
en Sx, como lo que nosotros mismos somos. Por esa razôn, del 
mismo modo que el hombre puede ser Cifra de la Trascendencia, 
c i er tos m i tos pueden convert irse en Cifra de 1 hombre, pues esta 
expresiôn del hombre en Cifras miticas también puede revelar 
algo de lo que somos, de tal manera que al sent irnos apelados 
por alguna de ellas se esc 1arezcan algunos de los aspectos de 
los que nos componemos. Tal puede ser la signif icac iôn de dos 
Cifras ref er idas a la procedenc i a del hombre por las que Jaspers 
siente especial predilecciôn; el mi to de Prometeo y el de 1
pec ado original. El m i to de Prometeo (24) consiste en el enf ren—
tam i ento de éste contra Zeus debido a su empeno por salvar a los 
hombres de la an i qu i1ac iôn a la que el d i os olimpico los hab1 a
destinado. Para evitarla, Prometeo les d io el ar te (tékhnf) y
los hombres adquirieron el saber y la capacidad de obrar. Como 
cast i go, Zeus condenô a Prometeo al suplicio eterno, pero ya no 
pudo aniquilar al hombre. La Cifra de este mi to es la siguiente; 
"Prometeo es culpable por haber hecho bien al hombre. Lo que 
hace al hombre tal -el saber y la capacidad de obrar en las 
i nf i ni tas posibi1idades de su desarro1lo- esté ligado a la
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culpa" (25). De esta forma se nos présenta en Cifra lo que ya 
vimos al tratar de la si tuac iôn limite de la culpa: el actuar
del hombre nunca puede desligarse de la culpa.
En el pecado original Jaspers ve la uniôn entre el conoc i- 
miento y la muer te, cuya significac iôn va unida, tal y como 
quedô dicho, a la nociôn nietzscheana de la muerte como verdad y 
al fracaso jaspersiano. "La Cifra del pecado original dice: el
hombre no cometiô en el origen un deli to ordinario, sino un ac to 
de rebeldia por el que tentô la suerte que le deparaba el estar 
hecho a imagen y semejanza de Dios. Ahora puede conocer, pero al 
precio de su mortalidad. Le ha sido dada la tierra como campo de 
su actividad, pero al precio de haber sido expulsado de ella y 
al de una agotadora fatiga. Y esta equivocidad de la existencia 
empirica humana, su rebel de sëd de conocer como cond ic i ôn de su 
grandeza, permi te interpreter esta Cifra en uno u otro sentidos 
como consciencia de la desgracia sin consuelo en la nostalgia de 
lo perdido, o como entusi asmo por la gran tarea" (26). La amb i- 
güedad de la nociôn del fracaso se hace, pues, patente en esta 
Cifra mlt ica : el fracaso como desgracia imposible de ev i tar y
como cond ic iôn de la apertura del hombre a todas las posibi1i- 
dades existantes.
4. El hombre como tarea (Aufgabe) para si mismo:
La concepc i ôn del hombre como tarea para si mismo se mani- 
fiesta, para Jaspers, en dos 1imi tac iones fundamentales :
a. En el hecho de que el hombre no puede nunca alcanzar
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la verdad como tal. El hombre siempre esté en camino 
hacia la verdad; todas las perfecciones» todas 1 as 
verdades, son sôlo momenténeas. Cada meta aIcanzada se 
convier te en punto de comienzo de un camino sin fin.
b. En el hecho de que el hombre no pueda nunca 1legar a 
ser un todo ( ei_n Ganzes) . "El hombre» cont i nuamente 
d i r i g i do a ser una totalidad, no consigue nunca ser un 
todo" (27). Ninguno de los modos del Envo1vente que 
somos puede ser pasado por alto, todos tienen su 
impor tanc i a . Por eso, si abso1uti zamos uno cualquiera 
de estos modos, ûnica forma de convertirse en un todo 
homogéneo, se pierde el sent ido del hombre. Sin embar­
go, el hombre, a pesar de ser consciente del fracaso 
ültimo de sus esfuerzos, no puede dejar tampoco 
de estar dirigido, mediante la Razôn (Vernunft) y 
merced a la Trascendencia (Transzendenz), hacia la 
plenitud de su ser-total (Ganzsei^n) : "Pero si el
hombre no es la unidad de un todo, si la tendenc i a 
hacia e 11 a (la Razôn) y la fuer za impulsera procedente 
de lo Uno (la Trascendencia). La Razôn, como vinculo 
envo1 vente en permanente mov imi ento, y lo Uno de la 
Trascendenc i a en su i nabarcab1e quietud, se encuentran 
tanto una como otra sin objeto, tanto una como otra 
més allé de la escisiôn su jeto-ob jeto" (28).
Estas dos insuficiencias son también, paradô j i camente, la 
prueba de la posibi1idad de grandeza del hombre, pues ambas son 
la expresiôn de lo que d i ferenc i a al hombre, como espec i e ani-
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mal, de 1 as otras especles animales completamente adaptadas a su
medio, perfectas -y, por lo tanto, un todo- a su nivel, y con
sus pautas de ac tuac iôn -su verdad- prefijadas y perfectamente 
determi nadas durante generac iones. El hombre, al no poder 
aferrarse a ninguna forma de obrar prefijada ni a ninguna per­
fecc iôn, esté obligado a hacerse a si mismo continuamente; "El 
hombre en cuanto hombre no es ningün animal de especie bien
dotada y con géneros de vida prefijados y repet idos a lo largo
de gener ac i ones. Antes bien, es, en el sentido de la mera vida, 
un ser frégil y determinado a lo més alto para él, al riesgo 
desde su libertad. Por eso no puede encontrar para si ninguna 
forma simpiemente repet ible, sino que recorre, a través de todos 
los modos de fracaso, su camino por el mundo animado por su 
esperanza, pero sin saber hacia dônde" <29). La imperfectibi1i- 
dâd, el riesgo y la apertura conforman, pues, al hombre.
6.3.3.LA IMPERFEÇTIBILIDAD lyNYOLLENDBARKEIH DEL HOMBRE
A tenor de lo anterior, puede afirmarse, por tanto, que lo 
que el hombre es, es una cuestiôn de su propia responsabi1idad y 
que esta responsabi1idad tiene su origen en su imperfectibi1idad 
^yOYQllÊDdbarkei^t ) y en su fragilidad (Gebrgçhenhe^t) . Tal 
imperf ect ib i1i dad toma, fundamentalmente, très formas distintas 
(30) :
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1. El hombre como posibi1idad abierta (offene Mggliçhkeit)s
Jaspers acepta la définie iôn de Nietzsche del hombre como 
"animal no consolidado" (31), lo que le 11eva, como acabamos de 
poner de mani f i esto, a considerarlo como no termi nado y no 
terminable. Asi, el hombre para Jaspers es siempre més e incluso 
otra cosa cualitati vamente distinta de lo que ya ha realizado de 
si mi smo.
2. El hombre esté en lucha permanente consigo mismo;
El hombre, al ser una sintesis forzosa de antinomias, se 
encuentr a en lucha radical consigo desde sus mismos or i — 
genes. Tal lucha constante tiene lugar a varios niveles;
a. Como vida, el hombre esté en tensiôn entre lo heredado
y el per i mundo, lo interno contra lo externo.
b. En la sociedad, el hombre esté en tensiôn entre la 
voluntad propia y la colectiva de la que también forma 
par te.
c . Como pensamiento (Qenken), la tensiôn se produce entre 
el sujeto y el objeto, al ser él ambas cosas simulté- 
neamente.
d . Como espiritu, el hombre siempre se mueve por contra-
dicciones. La contrad icc iôn es el est imulo que pone en
marcha el mov imi ento creador que super a la anterior 
concepc iôn. Esta negat i v i dad, pues, no es sôlo des- 
trucciôn, s i no también movimiento de super ac i ô n .
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e. En tanto uniôn de vida, pensamiento y espiritu, el 
hombre, como voluntad, proyecta y cambia el mundo. 
Este cambio siempre se encuentra con la resistencia 
(Widersgruçh) tanto interna como externa. Cuando esta 
voluntad destruye y mecani za todo lo que sa le a su 
paso, estamos f rente a una mera voluntad formai (fgr- 
mal^er Wij[J[e); cuando esta voluntad en tensiôn esté al 
servie io del Envo1vente, entonces es manifestac iôn de 
los hombres que se producen a si mismos en la lucha, 
y, como tal, gran voluntad (grg^er Wi^ l^ le) .
f. Para el hombre no puede nunca haber una sintesis de 
todas las posibiIidades de actuac iôn. Este 
obrar esté siempre ligado a la decisiôn (Entsçhe^- 
dung). Pero, ademés, "el camino de la decisiôn no es 
la elecciôn entre dos posibi1idades iguales que estén 
a d i sposic iôn, sino la elecciôn como haber-eleg i do-ya. 
Las ant i tes i s son sôlo un medio de interprêtaciôn, 
pero el camino de la decisiôn no es la sintesis nive- 
1 adora de posibi1idades, no es la transigenc ia con 
todo, sino un ganar terreno en la lucha contra lo 
otro. El camino es la ’historicidad concreta', que 
tiene su fundamento y su meta antes y después de todas 
las oposic iones, en las que, interprêténdose, sépara 
al ser por un momento" <32). Tal decisiôn como haber- 
elegido-ya es la tensiôn entre la libertad y la nece- 
sidad, cuyo conflicts sôlo puede ser resuelto "histô- 
r i camente" < 315Ç.h i ch t ^ îçh ) en cada instante concrets.
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en donde libertad y necesidad se unifican momenténea- 
mente.
La tensiôn que define al hombre aIcanza su més elevada
expresiôn cuando se pone en referenc i a a la Trascendencia ; sôlo 
entonces se révéla el hombre como plena ant1tesis en sentido 
ex i 5 tenc ial entre la f e (G 1aube) y la i ncredu1idad (UOQlëybe), 
la entrega (Hiogabe) y el desafio < Trgtz), la ley del d i a (das 
Gesetz des Tages) y la pasiôn de la noche <Leidenschaft zur 
Naçht ) , la voluntad de vida <Lebenswi 1 l^ e) y el impulso hacia la
muer te (Todesdrang).
As 1 pues, esta tensiôn consigo mismo, fruto de su imperfec­
tibi lidad, es la que posibi1i ta al hombre para avanzar sin que 
pueda considerar nada consegu ido como défini t ivo.
3. El hombre es un ser fini to ( end % i_çh ) :
La finitud del hombre se hace palpable por doquier. En
ninguna parte el hombre es ünicamente por si; no puede nunca
bastarse a si mismo:
- Como existencia emp i r i ca (Dasei.n) esté refer ido a su 
amb i ente y a su procedenc i a .
- En el conocer (Erkennen) necesi ta una concepciôn que le 
tiene que ser dada, pues el mero pensar (Denken) es un 
vacio.
- En el proceso de hacer realidad su ser-hombre (Mensch- 
sei^n) se encuentr a siempre uni do al tiempo 1 imi tado , a 
sus fuerzas limitadas y a mültiples res i stenc i as, de tal
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forma que se ve obligado a refug i arse en lo fini to -a 
espec iali zarse- para ser real.
- En su ser-si-mismo <Selbstsei^n) se sabe como no creado a 
si mi smo, sino como regai ado (ggsçhenkt) de no sabe 
dônde.
Pero el hombre no se conforma con exper imentar esta fini­
tud, sino que también sabe de su finitud (er wei^O um seine 
Endiiçhkeit). De este saber se dériva que toda finitud le parez­
ca insuficiente para explicar su ser, lo que le mueve a empren- 
der la bûsqueda de su ser mismo, lo infini to, lo radicalmente 
otro. Lo otro tiene dos formas : el mundo y la Trascendencia,
formas que le proporc i onan al hombre la consciencia de la infi­
nitud que debe guiar todos sus pasos, aunque cada uno de estos 
pasos sôlo pueda rea1i zarse en finitud. Todo avance del hombre 
es un avance finito. Se mueve, por tanto, en la creenc i a , debida 
a la consciencia de la infinitud dada por el mundo y la Trascen­
denc i a , de que toda finitud no es por entero la verdad, y, sin 
embargo, para ser real tiene que permanecer en lo finito: "Asi, 
es para él lo doble: la posib i1idad infinita hab1 a en él desde
su f undamento y le impide perderse en su finitud, pero exige de 
él también mantener su incardioaciôn en lo finito, incardinac iôn 
que hace realidad su decisiôn de tener una identificaciôn abso- 
luta con el tiempo" (33).
Esta uniôn entre lo finito y lo infini to en el hombre 
tiene, pues, dos caracteristicas:
a. Para ser realidad, el hombre tiene que reàlizar fini- 
tudes, pero estas fini tudes, para ser verdaderas,
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tienen que es tar refer idas a lo infini to. De esta 
manera, el hombre vive en un conflicto entre realidad 
y verdad que hace que toda finitud -toda realidad- 
deba fracasar si quiere conservar la verdad -la infi­
ni tud-.
b . Esta imbr icac iôn de lo infini to en lo finito no puede 
durar, sôlo puede ser momentânea, dependiendo el tipo 
de imbr icac iôn de la "histor i c i dad" de cada persona: 
"El hombre esté con su finitud en la infini tud. Ningu­
na coincidencia de ambas puede quedar como duraciôn en 
el tiempo, sôlo el momento es el lugar donde ambas se 
encuentran, surgiendo de nuevo enseguida la mani f esta- 
c iôn fi ni ta. Y por eso toda acc iôn y pensamiento del 
hombre esté también al servie i o de algo para él incap-
table -11émese1o destino o providenc ia- en lo cual el 
hombre es acogido y superado" (34).
La finitud de 1 hombre, por consiguiente, es la puer ta que 
1 leva -a través del saber sobre ell a- a la realizaciôn en él, 
mediante el fracaso y la "histor ic idad", de lo infinito en lo 
finito.
Resumiendo, puede dec i r se que la imperfectibi1idad es la 
i nstanc i a que asegura que el hombre pueda ser posibilidad abier­
ta, avance continue y siempre inacabado, y uniôn de infinitud y
fini tud.
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6.4.FILOSOFIA DE LA ENFERMEDAD Y BEL HOMBRE ENFERMO EN JASPERS
La enf ermedad <Kran|<heit) como tal no es ningün ser sino 
sôlo una carencia, una fa 1 ta, un "déficit ontolôg ico" < SDtglgg^- 
sçhes Defizit) (35). Sôlo cuando la enfermedad se incorpora a la 
vida del sujeto adquiere car ta de naturaleza el estado patolôgi- 
co <Kran|<5ein ) o enfermedad vivenciada. La enf ermedad ünicamente 
adquiere su propia esencia, pues, en funciôn del sujeto enfermo, 
que, a su vez, puede ver conformado su si-mismo por su media- 
c iôn.
Esta mutua configuraciôn del hombre y de su enfermedad
résulta tan "natural"debido a que el hombre es también un ente 
que se caracter i za por sus carenc i as. Como acabamos de ver més 
arriba, la imperfectibi1idad es el elemento const i tut ivo del 
hombre. El hombre es -en palabras de Paracelso- "natura gathglg- 
gi^ça" nacida para morir, y las enfermedades son "anteambul^a- 
GSCllÊ"- De esta manera, si la imperfectibi1idad del 
hombre le abria las puertas a la infini tud de posibi1idades, al 
obiigarle a ser un continuo hacerse en un avance permanente y en 
una imbr icac iôn de lo infini to en lo finito, la enfermedad
vivenciada (Krankse^n), como expresiôn de la imperfectibi1idad 
y la carencia prop i as del hombre, puede forzar a éste hacia su 
si-mismo -su Existencia- en una forma que sin el1 a no podria 
tener lugar.
Esta uniôn entre la enfermedad y el hombre también se puso
de manifiesto en Jaspers cuando tocamos los conceptos de salud y
enfermedad y su relaciôn con el Envolvente. Al 1i se vio cômo las
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nociones de salud y de hombre quedaban vinculadas a lo ético por 
el i ntermed io de lo patolôgico. La salud, en este caso, no 
consistia ya en la mera exclusion de cualquier tipo de mo lest i as 
o enfermedades, sino en la fuerza que posibilitaba -y la enfer­
medad también podia ser parte intégrante de esta fuerza al ser 
un impulso hacia el continuo hacerse- el 1levar una vida llena 
de sentido, esto es, una vida segün unos va lores tota1 mente 
personales.
Asi pues, si la enfermedad tiene par a Jaspers una relaciôn 
tan estrecha con el hombre, tiene que ser licito seguir con la 
enfermedad vivenciada y con el hombre enfermo el mismo esquema 
analitico que el utilizado para el hombre como tal, esto es, el 
esquema del hombre como ser del Envolvente. Tal ser6 nuestro 
procéder.
El sentido ültimo de esta exposic iôn y anâlisis de la 
filosofia de 1 hombre enfermo en Jaspers obedece a una insufi- 
ciencia cada vez més palpable cuanto mâs avanza la medicina 
técnica: 1 as enfer medades rea1es se hacen cada vez mâs y mâs
claras, pero al mismo tiempo la rea1idad misma de la enfermedad 
se oscurece progrèsivamente. El esc 1arecer la realidad de la 
enfermedad y de 1 hombre enfermo mediante la obra de Jaspers es, 
pues, el objetivo del présente epigrafe.
6.4,1LA ENFERMEDAD Y EL HOMBRE ENFERMO ÇQMO EXISTENCIA EMPIRICA 
IDASEINl
El hombre como existencia empîrica (Dase^n) existe en un
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mundo que le rodea, del que reclbe estlmulos y sobre el que 
actüa. El hombre como ex istenc ia empirica "se encuentra como 
vivencia de una vida en su mundo« sin reflexiôn sobre si mismo. 
En la inmediatez de este encontrarse existe incuestionadamente. 
Es la realidad en la que tiene que entrar todo lo que debe 
convertirse en real para nosotros ..." (36). La existencia
empirica del hombre es un todo parc i a 1 compuesto de mundo exte­
rior e interior, unido a un tiempo objetivo, con principio y fin 
y» por tanto, limitado. Por eso, el hombre siempre refiere su 
existencia empirica a algo restringido; al cuerpo viviente o a 
la sub jet ividad de una percepciân o una vivencia.
Correspond lentemente, la enfermedad se hace accesible, en 
primera instanc i a , con dos tipos de métodos, segùn af irma Jas­
pers en la ediciôn défini tiva de su ôligemeine Psychopathologies 
la psicologia sub jet iva y la ob jet i va. La psicologia sub jet i va 
se basa en la fenomeno1og i a (Phangmengiggie), que para Jaspers 
tiene los siguientes fines; "La f enomeno1og i a tiene por misiones 
haçerngs présentes demostratiyamente los estados psiquicos que 
experimentan realmente los enfermos, considerarlos segün sus 
condic iones de afinidad, deiimitarigs y distinguirigs lo mâs 
estrictamente posible y denominarlos con términos precisos" 
(37). Partiendo de estas tareas de la f enomeno1og i a , la psicolo­
gia sub jet i va (38) rad ica en describir los estados y cursos de 1 
acontecer psiquico tal y como el paciente 1 os hace conscientes y 
los relata. Este primer paso se compléta con la psicologia 
ob jet i va (39), consi stente en la descripciôn, recop i1ac iôn y 
ordenaciôn de los sintomas tal y como son captados por el médi-
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CO. Aunque la metodo1og i a jaspersi ana fue pensada en funciôn de 
1 as enfermedades mentales, no résulta dificil ni extraKo extra- 
polar esta primera manera de aproximaciân a la enf ermedad mental 
a todas las demAs. De esta manera, la fenomenologia, tal y como 
la cone i be Jaspers, y la psicologia ob jet i va se corresponden con 
los métodos de captaciôn de la enfermedad como existencia empi­
rica, que tendr i an como funciôn el hacer présente, describir y 
delimiter los sintomas tal y como los describe el enfermo y los 
signos tal y como los percibe el médico con la ayuda de sus 
sent idos o de 1 as pruebas y anàlisis complementerios. La enfer­
medad es, pues, a este nivel un con junto de ex teriorizaciones - 
sintomas y signos- susceptibles de ser reconoc idos y delimita- 
dos.
El sujeto enfermo como existencia empirica se corresponde, 
en primera i nstanc i a con el estadio del hombre como cuerpo 
(Korger)- En este nivel, la enfermedad no pasa de ser un fallo 
en un mecani smo viviente al que es suficiente con curar técnica- 
mente (40). Pero la existencia empirica (Dase^n) jaspers i ana no 
se limita a ser un mero cuerpo (Korper) al que se le anade algün 
que otro ep i fenômeno animico. La existencia empirica jaspersi a- 
na, aunque limitada, es, en tanto uniôn de un mundo exterior y 
otro interior -cuerpo y vivencia- una primera asp i rac i ôn al todo 
de 1 hombre y, como tal, abarca también al cuerpo de la persona 
en si: el cuerpo per sonificado (Le^b) (41). Por tanto, el sujeto 
enfermo como existencia empirica no puede contemp1arse como la 
mer a afectac iôn de un cuerpo ( !<2L9ë L ^ » si no también como la 
afectac iôn de un cuerpo persona 1i zado (Leib), al que la enferme-
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dad ayuda a conformar y que no es ya un mere mecani smo f isico, 
si no la puer ta de entrada por la que el mundo se le abre. El 
acereamiento a 1 enfermo como existencia empirica para recoger 
sus ex teriorizaciones tanto sub jet ivas como ob jet ivas, no podrA, 
por consiguiente, tener como final idad liltima so 1 amente el lo- 
grar los elementos de juicio necesar ios para establecer una 
técnica curativa (He^l%Technik), adecuada s6lo para el cuerpo 
(Korger), también deberA tener como objetivo la consecuciôn de 
los elementos de juicio necesar ios para la consecuciôn de una 
"preocupaciôn curativa" <Heils-Sorge)» que se basa, en un primer 
momento, en la consideraciôn del hombre como cuerpo personifica- 
do < Lei^b ) , y, por lo tanto, en la consciencia de que la enf erme­
dad no sôlo destruye el cuerpo de la persona <Lei_b ) , sino que 
también lo configura, moldeando asi ademAs la forma de relac io- 
narse y de ver el mundo por el sujeto enfermo.
6.4.2.LA ENFERMEDAD Y EL HOMBRE ENFERMO ÇQMQ ÇQNSÇIENÇIA EN 
GENERAL (BEWUSSISEIN ÜBERHAUPH
El hombre como consciencia en general ( Bgwujltsein ÿber- 
haugt) forma parte de una consciencia comün (gemej.nsames BewuQt- 
sgin) en la que todo lo individual se pone de acuerdo. "La 
consciencia en general no es la sub jet iv idad for tui ta de muchos, 
sino la subjetividad una que comprends lo objetivo general y 
genera 1 mente vAlido. Es el punto en el que cada uno puede reem- 
plazar a los demAs, un algo en su sentido ünico del que todos en 
mayor o menor medida par tic ipan" (42). De esta manera, mientras
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que la realidad (Realitët) que somos nosotros es, segün Jaspers, 
existencia empirica, la consciencia en general < Bewu(î tsei^n über- 
haugt) no tiene una existencia rea 1 ( rea 1^ ) ; esté formada por la
capac idad de saber que abarca todo lo que puede ser conocido en 
forma vàlida ob jet ivamente para todos. Su irrealidad se basa en 
que nadie la posee, a pesar de que todos tomamos parte en el1 a , 
pues a la consciencia en general se le muestra lo que es pensa­
ble y cognoscible med i ante unas formas de pensab i1i dad general y 
unas categor i as que son patrimonio comün de todos los hombres. 
En este punto radica la diferencia entre la consciencia indivi­
dual < iodividuelles Bewu^tsein) y la consciencia en general 
(Bewu^tsein überhaugt ) : "Como consciencia lod^yWua 1_ somos cons­
cientes de nuestra existencia empirica vital ; somos envoIventes, 
en la angostura de nuestro a i s 1amiento, sôlo como conscien­
cia de esa existencia empirica determinada. Como consciencia en 
general_, por el contrario, tomamos parte en algo irreal pero 
vâlido: la general validez de 1 conocer; y en cuanto tal cons­
ciencia somos por principio Envo1 vente ilimitado como posibili- 
dad" (43).
Un segundo modo de adentrarse en la enfermedad, tal y como
Jaspers considéra en su A 1 1 gemejt ne Psyçhgpa tho 1 ogi^e , consiste en
la psicologia explicative (ËCklÊCÊOde Psychologie). Este método 
radica en tratar la enfermedad mental como un objeto cientifico
natural, con el fin de explicarla causa 1 mente (44). Si extende-
mos este método jaspersiano a los demâs émbitos de la patologia 
y no lo limitamos sô1o a las enfermedades psiquicas, la psicolo­
gia explicative se corresponderia con toda explicac iôn causal de
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la enf ermedad. Llegamos, asi, al segundo estadio de la conside­
rac iôn de la enfermedad: la enfermedad como consciencia en
general o la enfermedad como acontecer plenamente racional (ra- 
tignell^) sujeto a factores causales que nos permiten entender 1 a 
en funcion de un razonamiento cientifico y universaimente vàlido 
del tipo de causa-efecto. La enfermedad a este nivel queda 
concebida como un hecho objetivo e incuestionable, en el que los 
sintomas y signos de la enfermëdad como existencia empirica 
quedan conexionados causaImente.
En el estadio del sujeto enfermo como existencia empirica 
(Dasei^n) habiamos concluido en que éste no podia contemp 1 ar se 
simplemente como un cuerpo (Korger) aquejado de un fallo en su 
mecanismo vital, sino que habia de ser observado también como un 
cuerpo persona 1 i zado (Lei.b) a la vez mermado y conformado por la 
enfermedad. Este sujeto enfermo, ahora como consciencia en gene­
ral, toma la figura de un ser racional afectado por un suceso 
racional (ratigneli). El sujeto enfermo es, a este nivel, to ta 1- 
mente intercambiable con otro sujeto enfermo con el mismo tipo 
de enfermedad, pues los dos ban de tener las mismas caracteris- 
ticas y ban de seguir el mismo curso objetiva y cientificamente 
establec idos como vélidos para esa ent idad nosolôgica determina- 
da.
6.4.3.l a  e n f e r m e d a d  Y EL HOMBRE ENFERMO ÇQMQ ESPIRIIQ iQEISÎi
En tanto espiritu (Geist), el hombre forma parte de una 
totalidad eventual y pasajera, formada y guiada por Ideas, que
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tiene re 1 ac iones compr ens i b l’es con lo que pensamos y con lo que 
obramos. "Somos espiritu como Envo1 vente en tanto que desarro — 
11amos construcciones por med i o de la fantasia y en obras que se 
mater i a 1i zan en las formas (Gestalten) de un mundo lleno de 
sent ido" (45). El sujeto del espiritu (Gejst) no esté formado
por el "yo pienso" como en el caso de la consciencia en general, 
sino por un individuo inintercambiable que se sabe portador de 
una Idea objetiva e impersonal que supera su prop i o yo. El 
objeto del espiritu no es tanto lo hecho como lo hallado (das 
Gefundene) en el obrar; es el encontrar una totalidad ideal 
llena de sent ido que sirva de orden y medida. Esta totalidad 
tiene siempre, como ya ha s i do puesto de manifiesto, dos formas 
en Jaspers : "El todo se llama Idea, que conclusa es la auténtica 
Idea del espiritu -la Idea hegeliana-, y que abierta es la Idea 
de la Razôn -la Idea kantiana-. Al 1i la Idea es infini ta, pero 
conclusa en su plenitud y perfecciôn. Aqui la Idea es la misiàn 
i n f i n i t a que, en la anticipaciôn de la presencia de su conteni- 
d o, avanza i n i nterrump i damente sin cerrarse nunca" (46).
El hombre, en tanto espiritu, no es sô1o una totalidad 
comprens ible formada por una Idea, es también un ser viviente en 
los distintos marcos idéales (f ami lia, estado, profesiôn, etc.), 
cuya per tenenc i a a los mismos, med i ante el compar tir de las 
Ideas de las que surgen, le impone unas determinadas condiciones 
a la par que le posibilita Linos fines que f uer a de el los no 
estar i an a su alcance.
En consonancia con lo anterior, el tercer método bésico 
para adentrarse en la enfermedad, segün sostiene Jaspers en su
4 4 3
Aiigemeine Psyçhggathgiggie, es la psicologia comprens i va (yer- 
stehende Psychglggie), mediante la cual "comprendemos como lo 
psiquico surge con toda evidenc i a de lo psiquico" (47). Este 
procéder nos permite la percepciôn de los fenômenos mentales 
desde dentro, a diferencia de la explicaciôn causal que nos la 
ofrecia desde f uera, y nos aporta un conoc imiento basado en la 
comprensiôn intui t i va de los désarroilos mentales comprensibles 
(48). Supone una comprensiôn de 1 as relac iones psico16gicamente 
significatives que ponen de manif iesto una causa 1idad interna» 
en oposic iôn a la causalidad externa que nos descubre la expli- 
caciôn (49). Si se nos concede de nuevo la licencia de extrapo­
lar este procéder a los demés campos de la patologia» la psico­
logia comprensiva queda equiparada a la comprensiôn genêt ica de 
las enfermedades» esto es» al estudio de la causaiidad o moldea- 
miento de las enfermedades por medio de los factores pertene- 
clentes al campo de lo psiquico. Ouedamos abocados, asi» a la 
tercera forma jaspersiana de concebir la enfermedad: la enferme­
dad como espiritu» o lo que es lo mismo» como suceso no ya 
explicable causaImente —externamente— » sino también compren- 
sible genêt icamente -internamente-. La enfermedad en este esta­
dio no es ya entend ib1e so lamente como un proceso que obedece a 
leyes cientifico-natura1 es y a cond ic ionamientos "naturales" 
(sexo, biotipo» etc.), sino también como un acontecer sujeto a 
1 as leyes cientifico-espiritua les y a condicionamientos psiqui­
cos (50), en donde los sintomas y signos de la enfermedad como 
existencia empirica alcanzan una conex iôn y coherenc ia compren­
sib les .
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Igualmente, la enfermedad puede ser también a este nivel el 
resultado del conflicto entre los condicionantes y las posibili- 
dades ofrecidas por los distintos marcos sociales ideales"- en 
los que se mueve el sujeto. La enfermedad es también aqu1, pues, 
una ent idad sociolôgica. De esta manera, los aspectos psicolôgi- 
cos y soc i o 16g i cos de la enfermedad quedan unidos en el esquema 
jaspersiano.
El hombre enfermo, en tanto espiritu (Gei_5t) y a no es una 
ent idad racional afec t ada por un proceso racional y sustituible 
por cualquier otro ser racional con 1 as mismas caracteristicas. 
El hombre enfermo es aqui, aparté de un ser sujeto a los cond i- 
c ionamientos sociales, una uni dad de psique y soma, cuya inter- 
relaciôn moldea su estar af ec to por la enfermedad, transformén- 
dole en una i nd ividualidad i nsust i tu i b 1e por cualquier otra.
6.4.4.EL HOMBRE ENFERMO COMO EXISIENÇIA (EXISTENZl Y LA ENFERME­
DAD ÇOMO IMPULSg HAÇIA LA EXISTENCIA
El hombre no se puede sentir sat i sfecho meramente como 
existencia empirica, consciencia en general y espiritu. La exis­
tencia empirica consiste en un transcurrir de la vida desde una
nada a otra, pues 1 leva en si la caduc idad y la corrupciôn; la
consciencia en general se ago ta en la monotonia de lo exacto, el 
espiritu se quebranta ante la continua imposibi1idad de hacer 
realidad lo pensado. Los limites de los très niveles nos hacen 
ver que aûn no somos en e 11 os lo que podemos llegar a ser.
Surge, asi, el anhelo hacia nuestro s i-mi smo (Se^bst): "El
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fundamento del ser-si-mismo, la oscuridad desde la que yo salgo 
a mi encuentro, esto por lo que yo me produzco a mi mismo 
libremente y en lo que me soy regal ado, desaparece de aquellos 
tres modos del Envo1 vente si no son mAs que tales. Pero este 
fundamento, esta libertad, esto por lo que yo puedo ser yo-mismo 
y en Comunicac iôn con otro si-mismo hacerme yo-mismo, lo denomi- 
namos posible Existencia" (51).
La Existencia (Ex^stenz), a diferencia de la existencia 
empirica, la consciencia en general y el espiritu que son per­
ceptibles en los fenômenos biolôgicos, las categorias y las 
creaciones, no puede ser captada en nada tangible. Por consi­
guiente, la Existencia sôlo puede comunicarse de forma indirec­
ta. Esta Comunicac iôn (Kommunikatjon) de la Existencia se produ­
ce, en ültimo término, de forma incomprensible. Como de la 
Existencia nunca podemos estar ciertos de que es, sino de que 
puede llegar a ser, la descripciôn de la Existencia sôlo es 
posible por medio de figuras que tengan esto en cuenta. Recordé- 
moslas concisamente (52):
1. La Existencia no es ser-asi (Sgsei^n) , sino poder-ser 
(Seinkgnnen). Por eso, la Existencia es siempre perma­
nente elecciôn.
2. La Existencia es "el si-mismo que se refiere a si - 
mismo y en ello se sabe referido al poder por el que 
es puesto" (53). Asi, la Existencia es libertad que no 
es arbitraria, es dec ir, que no es por si-misma y, por 
lo tanto, que estA inseparablemente unida a la necesi- 
dad. En la Existencia se conjugan la libertad y la
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necesi dad.
3. La Existencia, como Existencia de un individuo, es
siempre personal, irreemp1azab1e e insustituib1e .
4. La Existencia es "histôr ica"  ^gçsçh i_çht j^içh ) . Tal
"h i stor ici dad" <Gesçhiçhtiiçhkeit) de la Existencia
consiste en ültimo término en la vinculaciôn insepara­
ble a la existencia empirica, a la consciencia en
general y al espiritu.
5. La Existencia sôlo es en tanto Comunicac i ôn <Ko<D(DUOl“ 
katign) entre Ex i stenc i as. El individuo sôlo deviene 
si -mi smo <Sejlbst) cuando en la Comunicac iôn el otro 
también deviene si-mismo, pues la verdad que se aisla 
deja de ser verdad.
6. Todo lo que tiene relaciôn con la Existencia pertenece 
siempre a la ambigüedad: cuando yo me sé como Existen— 
cia, desaparezco como Existencia.
7. La Existencia sôlo es como regalada a si y, por consi­
guiente, esté oculta en su fundamento, en su referen- 
c i a a la Trascendencia.
Habida cuenta de esta concepc iôn del hombre, el hombre 
enfermo no puede reduc i rse ni a un cuerpo (KëCBËC * afectado 
como mecan i smo viviente, ni a un cuerpo persona 1i zado (Leib) 
conformado por la enfermedad. Igualmente tampoco puede 1imi tarse 
a un ser racional aquejado de un acontecer racional patolôgico, 
ni tampoco a un ser i nd ividualizado mediante una enfermedad 
fruto del conflicto del hombre con su medio "ideal" o moldeada 
por la interacc iôn entre la psi que y el soma. El hombre enfermo
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es también sub jetualidad suprastante (54), esto es, libre albe- 
drio y libre elecciôn; el hombre enfermo es también, pues, 
hombre enfermo como Existencia.
El estar enfermo puede incluso allanar el camino hacia la
Existencia. En este supuesto, la enfermedad puede también trans-
formarse en llamada e impulso hacia el si-mismo en tanto que,
como proceso totalmente personal e irrepetible, puede conver t i r-
se en la condiciôn para conseguir determinados logros que, de no
med i ar e 11 a , hub ieran sido imposibles de alcanzar por el hombre.
Asi, Jaspers nos muestra "cômo la enfermedad no sôlo interrompe
y destruye, cômo no sôlo se realiza algo a pesar de una enferme-
»
dad, sino cômo la enfermedad puede ser también condiciôn de 
ciertos rendimientos" (55). A este respecte, Jaspers estudiô 
detalladamente la enfermedad de personajes célébrés desde el 
punto de vista de su relaciôn con la obra reali zada. En todos 
estos estudios distinguiô siempre claramente cuando la enferme­
dad fue cond ic iôn de la creac iôn y cuando fue un mero factor màs 
sin importancia dec isiva para el sujeto: "En la obra de Strind­
berg y Swedenborg la esquizofrenia no supone, fundamentaImente, 
sino un ingrediente accesor io, mientras que en la de Holder lin y 
van Gogh condic iona la forma ültima, el proceso mismo 
de la creac iôn" (56). De lo que se desprende que la enfermedad 
como tal no causa el que el sujeto realice alguna act ividad 
creadora fuera de lo normal o que accéda a la Existencia; la 
creac iôn genial y la Existencia estAn en el sujeto de manera 
independiente a la enfermedad. La enfermedad sôlo actüa de 
desencadenante, de détonante para lo que ya estA de forma imper-
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fee ta o en potencia en el sujeto. Asi, nos dice en sus estudios 
patobiogràficos; "La esqui zofreni a , de por si, no es creadora, 
pues son pocos los esquizofrénicos de esta indole que hay. La 
persona 1idad o 1 as facultades creadoras existen ya en é 1 antes 
de la enf ermedad, aunque mucho més atenuadas que al sobrevenir 
ésta. En taies enfermos, la dolencia es, desde un punto de vista 
causal, la cond i c iôn previa sin la cual no se revelar i an sus 
posibi1idades" (57). Pero, ademâs, para que la enfermedad pueda 
poner de mani fiesto este "algo" oculto, necesi ta ser i ncorporada 
a la propia vida; sôlo as i el sujeto se podré convertir en senor 
de su enfermedad y sus menoscabos. Dicho con la primera termino- 
logia jaspersiana: la enfermedad puede sumirnos en un estado
demoniaco (damgnisçh) en el que todo queda para nosotros sujeto a 
revisiôn y a cambio. Cuando la enfermedad nos hace también 
dominar y ser dominados por el estado demoniaco, quedando de 
esta forma imbricada en nuestra vida, se const i tuye verdadera-
mente en la espoleta de la explos i ôn hacia la creac iôn o la
Existencia (58).
A partir de estas premisas, la enfermedad puede, pues, ser 
el impulso que haga al individuo dirigirse hacia la Existencia, 
tornàndose la enfermedad de esta manera expresiôn de la libertad 
de la persona. Pero insisto; la enfermedad per se no conduce a 
la Existencia, sino que meramente "activa" la Existencia poten- 
cial de 1 individuo; si el hombre carece de las condiciones
précisas, la enfermedad no pasa de ser un mero factor més de 1
acontecer del hombre. La forma en que la enfermedad hace de
impulso hacia la Existencia es la vivencia en e 11 a de las situa-
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c iones limites, q u e , aparté de la m u erte, consist i an en; la 
si tuac iôn limite de la determinac iôn "h istôr ica" < gesçhiç h t ü ç h  ) 
de la Existencia, el sufr imiento, la lucha, la culpa y la situa- 
ciôn limite de la ambigüedad de toda existencia empirica y la 
"historicidad" (Gesçhiçht1içhkeit) de todo lo real.
La enfermedad como determinaciôn "histôrica" resalta 1 as 
dos condiciones de esta si tuac iôn limite para todo hombre: todo
ser humano esté en una determinada situaciôn, es dec ir, tiene 
limitadas sus posibi1idades, pero al mismo tiempo esta situaciôn 
le hace ser una individualidad irrepetible y, por lo tanto, 
libertad. Estas dos cualidades se exacerban en el hombre enfer­
mo: la angostura <Enge) de la situaciôn queda todavia màs limi­
tada por la enfermedad; y, sin embargo, su individualidad (E^n- 
zelne) -y por consiguiente su libertad- se potencia también por 
ella. Asi pu e s , al sujeto enfermo le es màs 1lamativa la antino- 
mia entre necesidad y libertad que define al hombre y que cons- 
t i tuye la llamada y el impulso a la Existencia en tanto situa­
ciôn limite. De la misma forma, todas 1 as si tuac iones limites 
pueden ser màs fàc i1 mente exper imentables en el estado patolôgi­
co que en el normal.
La enfermedad como sufr imiento ( Lei^den ) debe ser, en tanto 
situaciôn limite, aprop i ada (aneignt) por el hombre como inevi­
table, convirtiéndose, como tal apropiac iôn (Aneignen), en sa 1 to 
a la Existencia. Dicha apropiaciôn es de dos tipos: pas i v a , en
la que el sujeto se abandona a la enfermedad como si no existie- 
r a , evi tàndola y gozando del resto de salud; y activa, en la que 
el sujeto no évita la enfermedad, sino que la combate y aguanta
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hasta sus ültimas fuerzas. En la conjunciôn antinômica de ambas 
formas radica el camino a la Existencia,
La lucha contra la enfermedad deviene situaciôn
limite -y por tanto llamada a la Existencia- cuando deja de ser 
sôlo una lucha por la existencia empirica <Kampf um Dasejn), 
esto es, una lucha por la supervivencia a cualquier precio de 1 
prop i o y o , condicionando todo lo demâs a este fin, y se torna 
también lucha por la Existencia (Kamgf um Existenz), en donde el 
sujeto enfermo se arr iesga a cuest ionarse continuamente en una 
bùsqueda implacable de la verdad. La enfermedad, como pos ib i1i- 
tadora de la lucha por la superac iôn del si-mismo del individuo 
en busca de un s i-m i smo mâs verdadero, const i tuye también una 
puer ta abierta a la Existencia.
La enfermedad deviene situaciôn limite de culpa (Sçhu^d) 
cuando hace exper imentar al sujeto enfermo la inseparabi1idad de 
su yo de la enfermedad, y le hace consciente de la i1us i ôn de la 
i ntegr i dad previa de su s e r . De esta manera, el enfermo percibe 
de una manera mucho mâs radical que el sano la uniôn inseparable 
entre bien y mal, entre r ac i ona1i dad e irracionalidad, entre su 
yo y la enfermedad que lo conforma tal cual es, y deja expedita 
mediante este medio la via a la Existencia; via que se ilumina 
en toda su amplitud cuando el sujeto se hace responsable Iver- 
antwgr t ü ç h  > , esto es, cuando toma sobre si estas antinomias sin 
i ntentar evitarlas.
Por ültimo la enfermedad puede hacer ver al sujeto enfermo 
que todo lo que en las anter iores si tuac iones limites habia 
exper i mentadô como interno, también tiene lugar en el mundo
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exterior. De esta forma, todo lo real deviene ante sus ojos 
antinomie (uniôn irresoluble de opuestos) e "historic idad" 
(Gesçhiçhtlichke^t) (individualidad determinada en un espacio y
un tiempo). Ante el l o , para el sujeto enfermo, a partir de su 
individualidad, se abre la Existencia en todo la real.
Hay que tener en cuenta, para terminer, que todos los 
momentos del hombre enfermo aqui descritos basàndonos en los 
pensamientos jaspersianos, tanto los p ertenecientes a la natura- 
leza (el hombre enfermo como existencia empirica, consciencia en 
general y espiritu) como los adscr i tos al dominio de la libertad 
(el hombre enfermo como Existencia), son parte inseparable de un 
todo q u e , por otra parte, nunca puede ser completado. De la 
misma forma que -como opinaba Husserl- no se puede considerar 
nunca a los hombres como mâquinas psicofisicas o como màquinas 
dobles, f isicas por un lado y psiquicas por otro, fune ionando 
paralelamente (59), para Jaspers el hombre enfermo es la uniôn 
de muchos aspectos, de los que los aqui presentados sôlo suponen 
una primera visiôn -a veces sumamente incompleta, como sucede 
con los aspectos soc iolôg icos del enfermar-. La Razôn (Vernunft) 
es aqui, como lo era en el caso de las formas del Envo1 vente, la 
fuerza que unifica todos los modos de 1 hombre enfermo e intenta 
conjugarlos en un todo. La enfermedad debe forzar, pues, en 
ültimo término, hacia la Razôn (9ernunft), a reflex ionar sobre 
la Razôn, para de esta forma forzar al hombre enfermo a adquirir 
la capac idad de inquirir en la profundidad existencial de su 
ser-si-mismo como tendenc i a y aspirac iôn, siempre imperfecta e
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inacabâda, al todo.
6.5.FILQSgFIA DE LA RELAÇigN MEDIÇgzENFERMg EN JASPERS
Cuatro carac ter 1st i c as definen -segün Lain Entra 1 go (60) — 
la medicina actual : la tecnificaciôn, la colectivizaciôn, la
persona 1izaciôn y la prevenc i ô n . La conv i venc i a de las cuatro no 
siempre esté exenta de conf1ictos entre e l 1 a s . De entre estas 
tensiones, Jaspers siempre estuvo especia 1 mente preocupado por 
la progrès i va d i smi nue iôn de la personalizaciôn a manos de las 
crec i entes tecnif icac iôn y colectivizaciôn. El detr imento de la 
personalizaciôn debido a la tecnif i cac iôn y a la correspond i ente 
especializaciôn origins, segün Jaspers (61), dos tipos de conse- 
cuenc i as nocivas, la primera sobre el enfermo, la segunda sobre 
el mismo médico. En el enfermo puede dar lugar a ser sôlo con­
temp 1 ado como un cümulo de partes a investigar por los distintos 
métodos y pruebas, perd i éndose en dicho procéder la idea de 
hombre enfermo en con junto en su determinada situaciôn: "El
crec imiento de la capac i dad de actuar tiene la tendenc i a de 
produc i r el ef ec to de encarrilar a los espec iali stas en determi­
nadas formas de pensar. Un paciente es sometido a un gran nümero 
de métodos de e x p 1 orac iôn y de tratamientos especia 1izados, q u e , 
sin embargo, pierden su buen sent ido cuando no quedan engloba- 
dos bajo la mirada guia de un médico que contemple al hombre en 
su con junto en su situaciôn real" (68). En el médico produce, 
por otro lado, una inclinaciôn hacia los conoc imi entos cada vez 
més particulares, olvidéndose de lo que es la medicina en su
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conjunto, lo que conlleva una pérdida paralela de la capac idad 
de establecer verdaderos ju ic ios cllnicos o , lo que es lo mi s m o , 
de la capac idad de profund i zar en tanto médico en los ver icuetos 
del enfermo en tanto persona. Esta inclinaciôn se ve fomentada 
por la forma de enseSar medicina, que se limita a ser un procé­
der mer amente consistente en ir agregando conocimientos particu­
lares e inconexos entre si, dirigidos no tanto a ejercitar la 
capac idad de juicio del estud i ante como a hacer de él un verda- 
dero receptâculo memorIstico. Estas desviaciones ya fueron vis- 
tas por Jaspers en 1953; "A la especia 1izaciôn c ient1f ica le 
corresponde la transformac iôn de la enseSanza (médica). Un agre- 
gado de mater i as toma el lugar de la formac iôn en el pensamiento 
biolôgico general. El tiempo de los estud i antes esté tan ocupado 
por los planes de estudio, que todo sentido profundo queda 
oculto a causa de la dispersiôn en la multip1icidad de lo que se 
tiene que aprender. Los impulsos espiri tua les de la juventud, 
que necesi tan de la libertad, quedan para 1i zados al ser 1levados 
los estudiantes de la mano por unos planes de estudio fijos y al
t
ser SO1 ici tada su memor i a de una manera tan exagerada. Los 
exémenes comprueban cada vez menos el juicio, que, por lo demés, 
de ninguna manera se prac t ica en las clases de una forma que se 
corresponds con la cant idad de conoc imientos impar t idos. Hoy en 
dia hay modos de concepc iôn biolôgica originales y sôlidos; la 
tendenc i a general parece, sin embargo, dirigirse por otros cami- 
nos. Se forma en todo el mundo a gente que sabe mucho, que ha 
adquir ido habi1idades particulares, pero que, por contra, carece 
de 1 juicio personal, de la fuerza para ahondar inquisitivamente
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en sus enfermos" (63).
Pero no sôlo la tecnificaciôn puede ocultar la personali za- 
c iôn, también la cada vez mayor -y necesar i a- colectivizaciôn de 
la medicina puede produc i r , como efecto negativo sobre ella, la 
desv i r tuac iôn d e 1 trato con el enfermo, pues el encuentro ter a — 
péutico tiene que r e a 1i zarse i nev i tablemente en el seno de las 
distintas segur i dades sociales, que no son en ültimo término 
sino grandes empresas, y en el marco de énormes hosp i ta les 
tecnificados, lo que puede hacer perderse -tal y como Jaspers 
pone de manifiesto (64)- la originaria relaciôn de 1 médico indi­
vidual con el enfermo individual.
6.5.1.LA IDEA DEL MEDICO EN JASPERS
Todo e 1lo mueve a Jaspers a preguntarse sobre la idea del 
médica y sobre su pape 1 en la tarea sanadora de 1 enfermo. El 
médico -para Jaspers- es alguien que se hace cont i nuamente "sa- 
p i ente" (Wissender) (64). E 1lo se debe fundamentaImente a très 
razones:
1. Se ha lia permanentemente ante los limites del hombre, 
f rente a su i mpotenc i a y a su sufr imiento sin fin. Se 
enfrenta también d i ar i amente a la muer t e .
2. Se requiere de él lo i mpos ib1e ; de él se espera no
sôlo lo que puede hacer, sino también lo que no puede 
hacer.
3. El mundo le demanda ayuda y al mismo tiempo que ex-
tienda un vélo sobre 1o negativo, que cons i enta el
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autoengano, que disimule la muerte.
De estas razones se dériva que la caracteristica fundamen­
tal del médico sea la de encontrarse él mismo siempre inmerso en 
los limites (Grenzen). Estos limites se hallan, en primer lugar, 
en su capac idad de actuar (Konnen), pues la muer te y el sufri- 
miento siempre estàn ante él como lo que no puede suprimir: "El
médico ve los limites de su capac idad de actuar. Si bien hoy en 
dia se puede prolongar la vida de una forma jamés vista, el 
médico no puede, sin embargo, eliminar la muer te (...) No puede 
tampoco eliminar e 1 sufr imiento, aunque hoy puede aliviarlo como 
nunca habia podido hacerlo. A pesar de todos sus éxitos, es 
mucho més perceptible para el médico lo que no puede que aquel1o 
que si puede" (65). Y también estén, en segundo lugar, en la 
ut i1idad total de su tarea, ya que toda su actividad se pierde 
en la marea de desgracias y calamidades que asolan el mundo: "Se
preocupa (el médico) por el mantenimiento de una vida indivi­
dual, mientras que la vida de milIones de hombres es aniqui1ada 
debido a otros hombres" (66). Ante estos limites, su tarea se 
ofrece ante él, sin embargo, como la forma de conseguir més vida 
o, en su defecto, encontrar y forzar hasta sacar a la luz lo que 
de noble pueda tener la enfermedad.
La profesiôn del médico consiste siempre en un continue 
descubr i r y desvelar al hombre. Tal act ividad puede llevarle a 
convertirse en un "naturalista", que sôlo reconozca aconteci- 
mientos que tengan un origen causal objetivo y que haya perd i do 
la capac i dad de fe, esto es, la capac i dad de ver algo mâs allé 
de lo objetivo y universaImente vâlido. Su actividad puede
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conducirle también, a la vista de todas 1 as miseries que encuen­
tra cont i nuamen te en el hombre, a menospreciar1e . Pero si el 
médico consigne super ar todas estas vicisitudes, necesar i as para 
que la madurez en su profesiôn sobrevenga, entonces llega a ser 
lo que Nietzsche llamô el médico filôsofo: "Con esto no me 
refiero a 1 médico que simplemente aprende filosofia, sino a 1 
médico préctico que es filôsofo con su ser-médico, pensando bajo 
las normas eternas en la corr i ente de la vida" (67). De esta 
manera, el médico llega a ser con el enfermo Razôn con Razôn, 
hombre con hombre. Este modo de actuar del médico no se puede 
planear ni enseoar, pues, como todo lo que tiene que ver con lo 
existencial, no depende de la voluntad, sino que se accede a 
ello como si fuera un regalo. Pero, a pesar de que no puede ser 
aprendido, todos los med ios terapéut icos, que si pueden ser 
aprend i dos, encuentran su gui a y direcciôn en este procéder.
6.5.2.LOS NIVELES DE LA RELACION MEDIÇO^ENFERMQ
A partir de esta idea del médico, se comprends que la 
acc i ôn terapéutica atraviese para Jaspers diverses etapas, que 
hay que ir a 1canzando a medida que van fracasando las anter io- 
res. A taies etapas, a 1 as que ya nos hemos refer i do suc i ntamen- 
te en un capitule anterior y que ser An ahora analizadas detalla- 
damente, puede series aplicado el mismo esquema que el empleado 
en el caso del anélisis del hombre, la enfermedad y el hombre 
enfermo.
4 5 7
6.5.2.1.LA RELACION MEDIÇQzENFERMQ EN EL AMBITO DE LA EXISTENCIA 
EMPIRICA IDASEIN)
En este estadio el enfermo es considerado por el médico, en 
primer lugar, simplemente como una corporalidad inindividualiza­
da. El médico se limita a extirpar un tumor, a sajar un forûn- 
culo, a administrer fârmacos contra una determinada enfermedad, 
etc.; esto es, vuelve a poner en orden, ya sea quîmica o fisico- 
mecânicamente, 1 as conex iones aver iadas del aparato vital i nd i- 
ferenc i ado que es el enfermo. El médico se limita aqui a tratar 
técnico-causaImente un fallo en este mecanismo orgànico que es 
el enfermo de la misma forma que hub 1era tratado a otro mecanis­
mo orgAnico (otro enfermo) que tuviese el mismo fallo (68). El 
limite de este procéder es que el enfermo no es sôlo un mecanis­
mo, también es una vida.
Cuando el enfermo es considerado como vida, el médico toma 
medidas sobre las condiciones de la dieta y los .hAbitos, del 
medio ambiente y del per imundo del paciente. En estos casos "se 
comporta como un jardinero en tanto que cultiva, fomenta y, de 
acuerdo con los resu 1tados, cambia continuamente de procéder. Es 
el Area de la terap i a como ar te racional (ratignaj), basado en 
el sent imi ento instintivo de todo lo que vive" (69). El médico 
sigue viendo aqui al enfermo como alguien que debe hacer -bajo 
su tutela- lo que todos en su lugar harian. El limite reside en 
que el hombre no alberga ünicamente una vida, sino que es tam­
bién un ente pensante.
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6.5.2.2.LA RELACION MEDIÇQzENFERMQ EN EL AMBITO DE LA ÇQNSÇIEN- 
ÇIA EN GENERAL iBEWUSSTSEIN OBERHAUPTj
Cuando la relaciôn méd ico-enfermo se basa en el pensami ento 
lôgico impositivo y vAlido de forma universal y se realiza en un 
mundo f ormado por objetos y regular i dades f i jas que pueden ser 
reconocidos de nuevo de igual manera que lo fueron la primera 
vez, habiamos entonces de relaciôn médico-enfermo de la cons­
ciencia en general.
Pueden produc irse dos formas de relaciôn a este nivel. La 
primera consiste en una relaciôn de yo a yo que tiene como nexo 
de uniôn la comün y similar comprensiôn de un objeto, en este 
caso la enfermedad. A pesar de ser todavia una relaciôn imperso­
nal, en la que todos los yo -tanto el del médico como el de1 
enfermo- son intercambiab1es, el enfermo ya no es ninqün objeto, 
y, por consiguiente, el médico tiene que entrar en Comuni cac i ôn 
con él; "En lugar de poner técnicamente en orden sôlo el cuerpo 
considerado como partes separadas, el médico se dirige al enfer­
mo de forma que éste, mediante el ar te de cuidar, sea atendido 
como con junto , como un ser r aç^ona 1^. En lugar de tratar lo como 
objeto entra en Comunicaciôn con él. El enfermo debe saber lo 
que le estA pasando para que pueda cooperar con el médico en la 
curac iôn de la enfermedad, cons i der ada como algo extrarîo a él; 
la enfermedad se ha conver t i do, tanto para el médico como para 
el enfermo, en un objeto, y el paciente queda como él mismo 
fuera del juego cuando fomenta conjuntamente con el médico la 
ter ap i a causal ya preparada y organizada previamente" (70). Dos
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son, en resumen, los momentos de esta primera forma de relaciôn;
a. El enfermo quiere, como ser racional, saber lo que 
pasa con él y, por tanto, quiere ser informado por el 
experto para poder obrar en consecuencia. Por su par­
te, el médico reconoce esta exigencia procedente de la 
dignidad del individuo y le comunica todo lo que sabe 
y piensa sobre su enfermedad, dejando que el enfermo 
mismo emplee y élaboré dicho saber.
b. El enfermo racional, ante esta informaciôn, sôlo 
quiere terap i a si es posible aplicar a su caso una 
cientificamente fundada. En caso contrario, ünicamente 
desea diagnést ico y observac iôn, para que cuando se 
produzcan 1 as debidas condiciones no se pase por alto 
un procedimiento terapéutico verdaderamente efectivo. 
"Para el enfermo y el médico razonables es vâlido el 
siguiente principio; intervenir tan poco como sea 
posible, 1imi tac iôn a los med i os racionaImente funda- 
mentados" (71).
Pero esta primera forma no se puede separar comp1 etamente,
de hecho, de la segunda forma de relaciôn de este nivel, que
équivale a la de un yo diferenciado con todo otro yo considerado
como cosa. El médico no reconoce ahora al enfermo un rango
similar al suyo, quedando éste conver t i do en un objeto al que se
puede manejar y tratar segün procedimientos que sôlo para el
médico tienen sentido. Esta segunda forma de contacte puede
»
establecerse por dos v i as : la via que tiene por sujeto al enfer­
mo y la que tiene por sujeto al médico;
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a . La via del enfermo parte del temor de éste ante la
enfermedad. Este temor, que incluso puede ser fomenta- 
do por el médico al accéder a la so 1ic i tud del enfermo 
de querer saber sobre su enfermedad, puede tomar dos 
modos de expresiôn: El pr i mero consiste en que el
enfermo quiera ser tratado a cualquier costa; conse- 
cuentemente, toda relaciôn con el médico acaba en 
prescripciones y ôrdenes. El segundo radica en que el 
enfermo no quiera saber sino tan sôlo obedecer; la 
au tor i dad del médico le libera de su prop i o ref1 ex i o- 
nar y de su propia responsabi1idad (72).
b . La via del médico puede produc irse al hacérsele a éste
consciente dos tipos de fenômenos:
- No sôlo la rac iona1idad (ratio) puede ser curât iva
para el paciente, también determinados aspectos que 
no estén en su àmbito y que son incluso marcadamente 
irrac ionales pueden ser de igual o superior fuerza 
curâti va.
- Por otro lado, también puede observer cômo surge 
permanentemente en el enfermo algo as i como una 
radical sinrazôn ( r ad^ka l_e Wilder yernunft ) que es la 
forma en la que se mani f i esta la i nfluenc i a de lo 
psiquico sobre lo corporal.
Ante esto, el médico puede englobar estos dos sucesos 
en su procéder; se da cuenta de que todo lo que hace o 
dice es i nterpretado por el enfermo a su manera deter­
minada, y que, por consiguiente, no sôlo tiene res-
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ponsab i1i dad sobre sus ac tos y expresiones, sino tam­
bién sobre el efecto que estos puedan ejercer sobre el 
psiqui smo, a la par racional e irrac ional, de 1 enfer­
mo. El médico también puede, como segunda posibi1idad, 
huir de las relatividades de su saber y refugiarse en 
la superst ic iôn de la ciencia (Qbergjiaube an die 
yiÊÊÊDÊEbÊft), limitàndose a tratar al enfermo median­
te prescripciones autor i tar i as, basadas en un saber 
supuestamente establecido e inamovible, y cayendo de 
lleno en la relaciôn del yo-diferenciado con el otro- 
yo cosa.
Asi pues, no se puede separar radicalmente 1 as dos formas 
de relaciôn de este nivel, siempre hay aspectos de la segunda 
que se inmiscuyen en la primera. Para que un paciente fuera 
susceptible so 1amente de la primera forma de relaciôn racional 
(CÊligDél) deberia cumplir los siguientes requisites; "Debe 
tener la fuerza para balancear cualquier conoc imiento objetivo 
cri t icamente y no de jarlo convert irse en algo absolute, es 
dec ir, incluso cuando 1 as cosas parezcan inevitables, debe saber 
ver en ellas los elementos de cuestionabi1idad y de duda que son 
propios de todo lo que es empirico. Igualmente, debe tener ante 
los ojos los elementos de peligro en los cursos que hay que 
suponer ciertamente como favorables. Tiene que ser capaz de 
hacer, en el conoc imiento de la permanente amenaza, planes para 
el futuro metôdicamente y, sin embargo, en vista de la decaden- 
cia, vivir también el momento" (73). Pero como esto, si es que 
alguna vez ocurre, es la absoluta excepciôn, el médico, en vez
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de comunicar al enfermo la verdad absoluta» debe tenerle presen­
ts permanentemente como unidad de psique y cuerpo. Este es e 1 
limite de la relaciôn médico-enfermo como consciencia en gene­
ral: e 1 individuo no es sôlo un ser racional estab1e , sino
también una psique pensante, cuyo pensamiento influye profunda- 
mente en la existencia empirica vital de su cuerpo.
6.5.2.3.LA RELAÇIQN MEDIÇQzENFERMQ EN EL AMBITQ DEL ESPIRTU 
IGEISIl iLA POLEMIÇA ENTRE JASPERS Y VON WEIZSaÇKERi
Esta relacidn engloba en Jaspers tanto la relac idn médico- 
enfermo med i at i zada por e 1 tipo de sociedad —y en general por e 1 
de cualquier otro tipo de comunidad "ideal" en e 1 sent i do hege- 
liano-en que tiene lugar esta relaciôn, coma , y sobre todo, la 
relaciàn que se estab1ece por e 1 intermedio de las Ge^stes- 
wissenscahften o ciencias del espiritu (a d i ferenc i a de la 
relaciôn de la consciencia en general, que ténia como fundamento 
1 as Naturwîssensçhaften). A esta ültima nos referiremos princi — 
palmente.
Al ser considerado el enfermo a este nivel como un conjunto 
de psique y soma se Ileva a cabo la i nd ividualizaciôn del enfer­
mo y surge la necesidad, ante la i ncorpor ac i ôn de toda la carga 
irracional del enfermo en la relaciôn môd i co-enfermo, de intro- 
ducir en la terapia también el tratamiento psiquico. La relaciôn 
médico—enfermo tiene ahora como i nstrumento, aparté de las 
Naturwissensçhaften, las Ge^steswissensçhaften, cuya finalidad 
es 1 en este contex to, comprender la forma en que la psique del
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sujeto mo Idea su enf ermedad, convirtiéndole en un ser individua- 
lizado y» por consiguiente» irreemplazable.
Esta comprensiôn tiene, sin embargo, dos insuf ici enc i as que 
dan lugar a sus limites:
a. De un 1 ado, el médico, al poner en pràctica esta
comprensiôn <Verstehen) del enfermo, tiende a distan- 
c i arse de é 1. El médico pasa todas sus acciones por el 
tamiz del efecto psiquico de el1 as sobre el paciente; 
"El médico no dice ya libremente al paciente 1o que 
sabe y piensa, sino que cada frase, cada indicaciôn, 
cada acciôn del médico ha de ser calculada en princi- 
pio con respecto a su efecto psiquico" (74). Tal 
situaciôn acaba por produc ir un pau1 at i no aiejamiento 
entre el médico y el enfermo que acaba inexorablemente 
con la ruptura de la Comunicaciôn.
b. Por otro, el extender la comprensiôn i1imitadamente 
hace que el enfermo sea convertido en un mero objeto 
de conocimiento, al quedar objetivado como "todo" 
comprensible y dejar mut iladas sus posibi1idades de 
libertad. En consecuencia, Jaspers es de la opiniôn de 
que "como aquello que es objetivado, el hombre no es 
nunca él mismo. Lo que él mismo es y 1lega a ser, lo 
es f i na1mente también para el désarroilo o cur ac i ôn de 
sus manifestaciones neurôticas. En relaciôn con el 
hombre mismo, la Existencia posible, el médico puede 
obrar solamente en la concrec i ôn "histôr ica" en la 
cual el enfermo no es ya un caso, sino un destino
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humano que se realiza con y med i ante su esc 1arec i mlen­
to . El hombre devenido objeto puede ser tratado me- 
d i ante la técnica, la atenciôn y el ar te, el hombre 
como él mismo sôlo puede 1legar a si en la comunidad 
de destino" (75). Surge, as i pues, la necesidad de la 
relaciôn médico-enfermo de la Existencia.
El s i gni f icado ùltimo de esta etapa de la relaciôn médico- 
enfermo y el establecimiento de sus limites sôlo se entienden en 
ültima i nstanc i a en el seno de la polém ica entre Jaspers y 
Viktor von Wei zsacker.
Tal po1ém ica hunde sus ra i ces en una distinta interpreta- 
c i ôn kantiana. La interpretaciôn neokant i ana, de la que von 
Wei zsacker es subs i d i ar io, parte de que también los datos no 
universales y personales merecen el calificativo de cientificos; 
mientras que la interpretaciôn metaf isica, con la que Jaspers 
comulga, piensa que estos f ac tores son conocimientos supracien- 
tificos, metaf i sicos.
Von Wei zsacker ténia como ültima f i na1idad la realizaciôn 
de una antropo1og i a méd ica. Tal antropologia debia ser concebida 
como ciencia estr i c ta (al s strenge Wissensçhaft), al modo de 
Windelband y Rickert, y habia de culminar el c am i no ab i er to por 
Freud y la pato 1og1 a psicosomàtica. Debia ser un sistema que 
lograra la cons i derac iôn de los aspectos psico1ôgicos, biogréfi- 
cos y eu 1tura 1 es por la med ici na; esto es, debia consegu i r la 
introduce iôn del sujeto en la med ici na ( E i^ nf uhrung des Sub jek tes 
in die Medizin). Para von Weizsacker "el médico es of i c i a 1 mente
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un çi,entifiçg; pero su ciencia no se agota en la decimonônica 
dimensiôn natural, como pensaron los positivistes, tiene otra 
cultural o espiritual. Y de la conjunc iôn de estos dos momentos 
surge la med ic i na integral o Antropologia médica, que es, por 
tanto, un tipo especial de antropologia c ientifica" (76). La 
antropologia médica wei zsacker i ana contemp1aba por consiguiente 
en igualdad de rango tanto las Naturwissensçhaften como las 
Ky1turwissensçhaften para el estudio del hombre.
Esta clasificaciôn de 1 as ciencias era la mantenida por 
Rickert, quien se oponi a a la distinc iôn entre Natyrwissensçhaf- 
ten y Geisteswfssensçhaften de Di1 they, basAndose en la carac- 
teristica peculiar de los objetos de la cultura (77). Esta 
caracteristica particular consiste en que en los objetos 
eu 1turaies, a d i ferenc i a de los naturales, residen los valores. 
Si a los objetos culturales se les qui ta el valor (Wert) quedan 
reducidos a naturaleza (78). De esta manera, toda ciencia gira 
en torno del valor; la f ilosofla, al ocuparse de esta problemà- 
tica, se transforma en filosofla de los valores <Wertphifoso- 
ghie) (79) plenamente c ient if ica, cuyo objetivo es traer a la 
consciencia estos valores personales. Cuando el hombre no se 
rige por ellos, es objeto de las Naturwfssensçhaften ; cuando si 
lo hace, se transforma en sujeto trascendental y en objeto de 
las Kulturwissensçhaften.
La ob jet i v i dad se muestra, pues, para Rickert, en conceptos 
cientificos que pueden ser de dos tipos: universales o pertene-
cientes a 1 as Natyrwfssensçhaften y particulares o correspon- 
dientes a las Kuftyrwissensçhaften. La apiicaciôn de esta dico-
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tom i a a la b iolog i a y a la medicina fue incluso observada por el 
mismo Rickert: Sin duda, el médico se basa en conocimientos
naturalistes para estab1ecer el d i agnést ico y servir eventua1- 
mente al paciente individual. Puede subgrdinar el caso parti­
cular al concepto universal de enf ermedad y , en consecuencia, 
hacer lo que sabe que en generaf, sirve para el caso. Emplea, 
pues , necesar i amente la gener a 1 i_zaç ién. Pero el buen médico sabe 
bien, por otra parte, que en realidad no hay enfermedades sino 
solamente enfermes, y que para salir con bien de su comet i do no 
le bastan lo que dicen los libros de ciencia. Neces i ta saber 
individualizar, lo que no puede ensenar1e la ciencia natural" 
<80). La ciencia de la medicina esté, pues, segün Rickert, 
basada tanto en conoc imi entos cientificos uni versa 1es como par- 
ticulares.
Tal dualidad fue recogida por von Wei zsacker en su bûsqueda 
del fundamento epistemo1rtgico de la medicina, que quedô estab1e- 
c ido por él como la uni ôn de un saber objetivo y otro subjetivo, 
correspond iéndose este ültimo con la introduce iôn del sujeto 
(Efnfuhrung des Subjektes) en la medicina. Este sujeto -y aqul 
reside una importante d i f erenc i a con Jaspers- no es el sujeto 
trascendente de la Krftik der praktfschen Vernunft como en este 
ültimo, sino el sujeto trascendental de la Krftfk der refnen 
Ygrnunft (81). Vimos anteriormente cômo la salud para von Weiz­
sacker se lia 1 1 aba en relaciôn con una verdad ( Wahr hef t ) y la 
enf ermedad con una no-ver dad o falsedad < UDyâtülbËii ^ • S i tenemos 
ante la vista esta nocIôn de sujeto en von Weizsacker, compren- 
deremos esta afirmaciôn en toda su amplitud, pues esta verdad se
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encuentra en estrecha relaciôn con el sujeto trascendental, ya 
que la verdad del conocimiento humano depende de la estructura 
del sujeto trascendental; como la enfermedad modifica este suje­
to, ésta origina también una no-verdad o falsedad.
Los conceptos que definen, pues, al hombre no son, para von 
Wei zsacker, sôlo los objetivos y absolûtes, sino también los 
sub jet i vos y particulares —aunque también cientificos- propios 
del sujeto trascendental. Por eso el médico, como c ient ifico, se 
encuentra siempre en una continua revisiôn ciel ica en relaciôn 
con estos conceptos. Revisiôn ciel ica que 1 leva a una uniôn, en 
la bûsqueda de un concepto més perfecto, entre la comprensiôn 
(Vecstehen), propia de las Geisteswissensçhaften y Kulturwissen- 
sçbaften, y la explicaciôn (Erkfaren), correspond iente a las 
Natyrwissensçhaften. Entre la medicina natural y la cultural se 
produce, por consiguiente, una relaciôn de Gestaftkrefs: cuando 
una pone algo de manifiesto, se oculta lo perteneciente a la 
otra, e inversamente en un proceso continuo e inseparable. 
"Solamente a través de conceptos comprendemos el objeto de
nuestra acciôn en el reconoc imiento y tratamiento de los enfer-
mos. La concepc iôn amplia facilita el encuentro del sujeto en el 
objeto, y détermina una relaciôn con el objeto con contenido 
subjetivo. Mientras que la exp1icac iôn (Erkfaren), por sus obje­
tivos, aieja de mi al enfermo, y mientras que la comprensiôn
(YËCËÈandnis) le hace depender de si mismo sin mod if icarlo,
proyectândolo también en si mismo, sôlo el concebir nos propor- 
ciona una relaciôn con él» que, abarcàndolo, lo adentra en mi, 
para cambiarlo transformàndo1o y configuràndolo. Por tanto, no
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debemos d i f er enc i ar ni separ ar explicaciôn de comprensiôn, sino 
unir 1 as de tal modo que den por resu 1tado un concepto" (88).
En consecuencia, von Weizsacker acepta, en un primer momen- 
to del estudio de la enfermedad humana, las categor i as kantianas 
refer i das a la parte cientifico-natura 1 que es el hombre. Asi, 
utiliza en la primera parte de su antropologia méd ica -el momen- 
to cientifico-natura 1 del hombre enfermo- unas categor i as (wg, 
wann, was, warum) similares a las kantianas de la Krftfk der 
CËÎDËD YËCOWDft (83). Estas categor i as, aunque insusti tuibles e 
impresc i nd ib1 es en un primer estadio, son superadas y destru i das 
en la misma pràctica méd ica, lo que para von Weizsacker es un 
sintoma de progreso. Surge de esta forma la necesidad de encon- 
trar y emplear también otras nuevas categories que nos ayuden a 
concebir el momento c ient ifico cultural del hombre enfermo.
La necesidad de estas categor i as nuevas parte de la dimen- 
siôn antilôgica (antflggisch) del pensamiento weizsackeriano. 
Kant habia cons i der ado cômo la Razôn se compor taba antagônica- 
mente consigo misma, dando asi lugar a las ant inomi as entre las 
que se estab1ec i a una dialéctica. Pero, contra la considerac iôn 
kantiana de la rea1i dad como algo ant i tét ico pero lôgico en 
ültimo término, von Weizsacker opina que la introduce iôn del 
sujeto, con su carga de Razôn y sinrazôn (Vernunft und Wider- 
YËCnyDft), en esta realidad conlleva la i ncorporac iôn de una 
dimensiôn antilôgica que af ec ta sobre todo a las Ku !_ tur wi ssen­
sçhaf ten , pero también a 1 as Naturwissensçhaften, pues el mundo 
con un sujeto ha de ser por fuerza antilôgico (93).
Taies categor i as de 1 as Kuftyrwissensçhaften son las de
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reciprocidad <Gegenseitigkeit), comparer ismo <Partnerschaft), 
autent ic idad (Echtheft), entrelazamiento (Verschrankyng), trato 
(Umgang), e t c . (05). En general, categor îas de devenir (werden)
por contraposiciôn a 1 as categorias de ser (Sefn) de las Natur- 
wissenschaften (86).
Quedan, de esta forma, establecidas las dos esferas en las 
que se mueve la epistemo1ogia médica weizsackeriana. La primera,
lo ôntico (das Qntfsche>, se refiere a lo que es el hombre
enfermo como objeto de las Naturwfssensçhaften. La segunda, lo 
pAtico (das Patische) senala al hombre enfermo como devenir. El 
àmbito de lo pAtico se identifies con el de las Kyifurwissen- 
schaften y , por tanto, con el del valor (Wert) de Rickert. En 
este Ambito, el hombre enfermo, al padecer ( erjlf t ten ) , se hace a 
si mismo. La forma en que se haga a si mismo se hace figura 
concrets, observable y comprensible mediante el pentagrams pAti- 
co formado por los verbos ser licito (durfen), tener que
(müssen), querer (wsiign), deber (sol 1en) y poder (kognen) (87).
Cuando un hombre se realiza a si mismo (realizaciôn que puede 
estar unida a y mediada por una enfermedad), el proceso queda 
objetivado en estos cinco verbos, siempre con predominio de uno 
u otro.
Llegados a este punto, von Weizsacker da un paso hacia 
delante al afirmar que estos dos momentos del hombre enfermo (lo 
ôntico y lo pAtico) entran en relaciôn no de una forma lineal 
sino circular, pues mutuamente se esc 1arecen, pero mutuamente
también se ocultan; de esta forma, cuando aparece el momento 
c ient i f ico natural de la enf ermedad, se esconde el cultural y
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V iceversa. Entre ambos existe una relaciôn de Gestaftkreis que 
los hace inseparables; "si lo pAtico se esconde en lo ôntico o 
si lo ôntico esté contenido en lo pAt ico, es una cuestiôn tan 
imposible y estéril como la de dilucidar si la gai 1i na procédé 
de1 huevo o el huevo de la gallina. Sôlo es c i er ta su uniôn 
inseparable" (88). La medicina queda contemp1ada, por tanto, en 
toda su dualidad para von Weizsacker, sin que podamos establecer 
entre sus dos aspectos una ta jante separac iôn.
Por ültimo, como kant i ano, von Weizsacker sigue pensando 
que hay que distinguir entre un aspecto cognoscible o fenoménico 
de 1 hombre enfermo, y otro incognoscib1e o nouménico. Esto 
ültimo es lo que von Weizsacker denomina lo mistico (das Mysti- 
sche). Lo mistico const i tuye el principio ordenador de lo ôntico 
y lo pAtico, y este principio ordenador gira en torno a la 
muer te. La i nev i tab i1idad de este fenômeno-1imite comün a todos 
los humanos hace que la so 1i dar i dad de la muer te se convier ta en 
un principio que régulé y dote de significado todos los aconte- 
c imientos propios de 1 hombre; "Dado que el hombre no puede 
comprender a Dios, sino sôlo present i rlo, tiene que ser descon- 
f i ado f rente a su prop i o pensar. Y del mismo modo serA descon- 
f i ado respecto al pensamiento de los otros hombres (...) la 
muer te es comün a todos los humanos y, por consiguiente, la 
solidaridad de la muer te es un principio ordenador de todos los 
fenômenos vitales. En el trato rec iproco de los seres humanos no 
existe una conf orm i dad parec i d a , ni una parec i da comunidad, sino 
simplemente un orden que sigue el principio de la rec iproc idad" 
(89). La i ntroducc iôn de 1 sujeto en la medicina culmina con la
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introducciôn de la muer te en la medicina: Las fôrmulas " el yg
debe çgnyertirse en elIg y (...) el elIg debe convertirse en yg 
(...) son sust i tuibles por fa muerte debe çgnyertfrse en yfda y 
la yfda en muer te (...) La introduce iôn del sujeto supone esta 
introduce iôn de la muerte" (90). Asi pues, toda la teoria del 
Gestaftkreis, el mutuo esc 1arec imiento, ocultamiento y modula- 
ciôn entre las Natyrwissensçhaften y las Kulturwissensçhaften, 
entre lo ôntico y lo pAt ico, entre el soma y la psique, entre el 
ello y el yo, se basa en ültima instanc i a en el mutuo esc 1 arec i- 
miento, ocultamiento y modulac iôn entre la muerte y la vida.
Teniendo en cuenta todo lo anterior, vembs con clar idad 
cuAles eran los principales puntos que separaban a Jaspers de 
von Wei zsacker. Jaspers reconoc ia la c i entif i c idad de las 
Kylturwissensçhaften, pero no la c ient if ic i dad de la filosofia 
de los valores (Wertghifgsgghie) en la que aquella estaba funda- 
da. Por consiguiente, la comprensibi1idad de la esfera pAtica - 
que en Jaspers corresponde, aunque no enteramente, a la esfera 
del espiritu- debia tener un limite, segün Jaspers, en lo que no 
puede ser comprend ido, esto es, en la esfera de la Existencia. 
Para von Weizsacker, en cambio, la sustentaciôn de lo pAt ico en 
una Wertghifgsgghfe con pretensiones de c ient ifi c idad le permi- 
t i a prolongar sin limites la comprensiôn o el intento de com­
prensiôn del hombre enfermo, lo que para Jaspers hacia devenir 
al hombre, al presuponerle cognoscible, mero objeto. Por otro 
1 ado, aunque von Weizsacker también reconoc i a una esfera noumé- 
nica que regulaba lo ôntico y lo pAtico, diferia de Jaspers en 
su ap1icac iôn como limite.
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Otro punto de fricciôn consist ia en la mezcla del compren­
der (Verstehen) y el exp1i car < Erkfaren) por parte de von Weiz­
sacker, que, como hemos puesto de manifiesto, estaba en conso- 
nanc i a con el principio del Gestaftkreis. Una mezcla tal era 
i nsostenib1e en el esquema ep i stemolôg ico jaspersiano.
La tercera d i screpanc i a -y fundamento de las dos anter i o- 
res- lo const i tu i a el hecho de la consideraciôn del sujeto para 
von Weizsacker como el sujeto trascendental kant i ano de la 
Kr itfk der refnen Vernunft, mientras que para Jaspers este 
sujeto debia ser més bien, en ultimo término, el sujeto trascen­
dente de la Krftfk der praktfsçhen Vernunft. El tener este 
sujeto como centro de su sistema, hacia posible la afirmaciôn 
jaspersiana de que el hombre nunca puede ser totalmente conoc i do 
ni por conceptos "uni versa 1 es" ni por los "particulares" de 
Rickert y von Wei zsacker.
En estos très puntos se basa la critica jaspersiana a von 
Weizsacker (91), critica que, en resumen, consta de los sigui en­
tes apartados:
1. Jaspers coincide con von We i zsacker en que el hombre
en con junto no puede conver t i rse en objeto, pero con­
sidéra errôneo el convertir esto "no-ob jet i vable" (das 
NiÇbÈgbjektfyferbare) en un objeto de una nueva cien­
cia.
8. Para Jaspers es verdad que la personalidad de 1 médico
y del enfermo se deban i ncorporar al actuar médico, 
pero no cree que se pueda hacer de esta realidad un 
objeto de investigaciôn, ni que se pueda considérer
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este obrar médico como un factor investigable y cono- 
cible cientificamente.
3. Verdad es» segün Jaspers, que la fisica moderna, tal y 
como resalta von Weizsacker para corroborar sus teo- 
r ias, contemple el sujeto como un factor no eliminable 
dentro de su esquema epistemo16gico; pero fa 1 so que 
este sujeto, que en la fisica tiene un sent i do preci- 
so, pueda ser equiparado con la personalidad de 1 médi­
co en la terapia méd ica.
4. Jaspers esté de acuerdo en que el hombre se define por 
su libertad y que, por tanto, la relaciôn del médico 
con el enfermo debe ser la de dos seres libres. Sin 
embargo, discrepa en el tratamiento que, segün él, 
hace von Weizsacker de la libertad del hombre como 
algo ex istente emp ir icamente (etwas Dasefndes) y cono- 
cible.
5. También es verdad para Jaspers, por ültimo, que el 
médico y el enfermo se deban encontrar en una relaciôn 
humana que abarque y supere lo meramente c ient if ico- 
natural; por contra considéra falsa lâ afirmaciôn de 
von Weizsacker de que lo cientifico-natura1 como ta 1 
anu 1 a la personalidad del médico.
Todos estas cr i t icas pueden resumi rse en el texto s igu i en­
te : "El error fundamental de esto que se ha dado en llamar
revolue iôn de la medicina se encuentra en la contradicciôn 
constantemente repet i da de dir igirse en un primer momento, con 
razôn, contra la ob jet ivac iôn de lo inobjetivable, para después,
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ac to segu i d o , convertir esta inobjetivaciôn en un objeto de la 
nueva ciencia médica" (78).
Todo lo aqui expuesto en relaciôn a la polémica con von 
Wei zsacker debe habernos servido para comprender el limite jas­
pers i ano a la relaciôn médico-enfermo d e 1 espiritu, sin el que 
el enfermo quedar i a conver t i d o , segün él, en un mero objeto. 
Jaspers equipara este limite, a d i ferenc i a de von Weizsacker 
par t idar io de la comprensiôn ilimitada, en la 1imi tac iôn de la 
comprensiôn. Pero lo que subyace en realidad bajo este discuti- 
ble limite -"para el que la padece y para el que la contempla, 
la enfermedad humana se h a l 1 a siempre integrada por un momento 
comprensible y un momento opaco de Valencia complementar ia" 
(93)- es la considéréeiôn jaspersiana de 1 sujeto. Mientras que 
von Weizsacker considéra al hombre como un sujeto trascendental, 
Jaspers le considéra un sujeto trascendente y, por lo tanto, 
dada la i neard i nac iôn que Jaspers hace de Kierkegaard en Kant, 
posible Existencia.
6.5.8.4.LA RELAÇIQN MEDIÇO=ENFERMQ EN EL AMBITQ DE LA EXISTENCIA 
lEXIQTENZ). LA QQMUNICAÇIQN EXISIENÇIAL EN LA RELAÇIQN 
MEDIÇQzENFERMQ
Esta consideraciôn de 1 hombre enfermo como sujeto tr ascen­
dente , hizo colocar a Jaspers un limite un tanto artificioso 
al nivel anterior de la relaciôn médico-enfermo, pero, por el 
contrario, también posibilitô el paso a la Comunicaciôn existen-
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cial como nivel mAximo de dicha relaciôn.
El hombre enfermo como sujeto trascendente, como homo ngu- 
03ËD5D» fuerza al médico, en primer lugar, a que éste se adentre 
en su mundo de manera total. De esta forma, no sôlo se co n s igue 
que el enfermo abarque todas sus posibi1idades, sino también que 
el mismo médico sea consciente de las suyas, primero en tanto 
médico y después como persona; el ser deja lugar al ser-con, o 
mejor dicho, el llegar-a-ser se sust i tuye por el 1legar-a-ser- 
con. Consecuentemente, el médico, en segundo lugar, ha de tener 
siempre ante si al enfermo en su totalidad. La terapia no puede 
estar ya basada en la mera curac iôn de los sintomas particula­
res, sino que tiene que estar dirigida a toda la personalidad 
del enfermo med i ante toda la personalidad del médico; la rela­
ciôn méd ico-enfermo a este nivel exige un compromise por entero 
de las dos partes actuantes. Por ültimo, en tercer lugar, la
relaciôn médico-enfermo de la Existencia ha de produc irse en la
forma de un proceso "histôrico" -dicha relaciôn determinada sôlo 
puede ser establec ida por un médico y un enfermo espec i f i cos en 
un momento dado, sus reglas y pautas no son nunca intercambia- 
bles y sust i tu ibles por las de la ré 1ac i ôn entre otro médico y 
otro enfermo o incluso por las suyas mismas en otro momento 
temporal- de "lucha amorosa" <liebender K a mgf), en el que el 
combate por la propia verdad de la prop i a Existencia frente a la 
propia verdad de la propia Existencia del otro, p 1asmado en el 
continuo cuest ionarse so 1idar i amente hasta conf i gurar la verdad
-no necesariamente similar- de cada uno, se traduzca en un
ensenar del médico al enfermo a encontrar el mAximo provecho de
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su enf ermedad y en otro ensenar, comp1ementario e inseparable 
del anterior, del enfermo al médico sobre la forma en que el 
primero moldea la terapia establec ida por el segundo para no 
perder posibi1idades con respecto a su vida.
As! pues, para Jaspers, la relaciôn médico-enfermo no puede 
1imi tarse a la considerac iôn del enfermo como naturaleza y 
herenc i a , ser racional sust i tu ible por cualquier otro u objeto 
formado por la uniôn de psique y soma; también es necesar i a la 
Comunicaciôn ex i stenc i a 1. Como Comunicaciôn ex i stenc i a 1, la 
relaciôn médico-enfermo debe contemp1arse como un surg imi ento de 
dos si-mismos que en este surgir se hacen conscientes de que no 
son solamente por si mismos. La relaciôn médico-enfermo a este 
nivel no es, pues, un mero sacar a la luz a través de la Comuni­
caciôn algo ya ex i stente prev i amente, sino una mutua conforma-
c iôn a través de la Comunicaciôn de lo que tanto en el médico
como en el enfermo no era sino posibi1idad: "Por tanto, lo que
queda como ultimo en la relaciôn médico-enfermo es la
Çgmunicaçiôn exfstencfaf, que va mâs allô de toda terapia, es 
decir, mAs ail A de lo que puede ser planeado o 11evado a cabo 
metôdicamente. El tratamiento en con junto es, a s i , englobado y 
definido med i ante una comunidad de dos si-mismos como seres de 
la Razôn, que viven a partir de la posible Existencia. No hay 
reglas, por ejemplo, der i vadas de alguna afirmaciôn del hombre 
como todo, que determi nen si se debe ocultar o revelar. Pero 
tampoco puede ac tuar se de forma total mente f or tu i ta como si el 
hombre pudiera escuchar todo sin mAs y entonces, ac to segu i d o , 
ser abandonado a su suer t e . De libertad a 1ibet tad se pregunta y
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se busca en la concrec iôn "histôr ica" de la situaciôn, sin 
tutelar y sin hacer demandas abstractas al otro. Ahora el callar 
se v ue1ve tan culpable como el hablar cuando ocurre sin haberse 
produc ido una comunidad de destino, segün el mero entendimiento. 
Médico y enfermo son ambos seres humanos y como ta les companeros 
de destino. El médico no es solamente técnico, ni solamente 
autor idad, sino Existencia para Existencia, una criatura humana 
tan fugaz y perecedera como su paciente. No hay ya soluciôn 
f inal" (94).
La relaciôn médico-enfermo como Comunicaciôn ex istencial 
tiene, consecuentemente, dos func iones principales:
1. Regular y conjuntar todas las demâs etapas de la 
terapia méd ica, de tal forma que adqu ieran sent ido en 
la concrec iôn "histôrica" de la persona.
2. Conducir al "revelarse" (Qff©nbarwerden) del enfermo. 
Este revelarse o manifestarse, repitàmoslo, no consis­
te en patent i zar algo que ya se encontraba en el ser­
as! (Sosefn) de 1 enfermo, sino en la auténtica mutua 
configuraciôn de su si-mismo y el del médico med i ante 
la Comunicaciôn ex istenc ial.
Este revelarse acontece en cuatro etapas genér icas 
(95) :
a. Volviéndose més claro para si mismo, en tanto toma 
el conocimiento comunicado por el médico y aprende 
ciertos de t a 1 les de si mismo.
b. Viéndose a si mismo como en un espejo en el médico 
y apr end i endo as i algo de cômo es él en esta i ma-
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g e n .
c . Logrando un conocimiento més profundo de si mismo, 
med i ante la ac t i v idad interior que le conduce a si.
d. Manteniendo y colmando la reve1ac i ôn de si mismo 
med i ante la Comunicaciôn ex i stenc ial.
Dos serAn también los limites de esta etapa de la relaciôn 
médico-enfermo:
1. Una Comunicaciôn de este calibre no puede ser estable- 
c ida por el médico con cada enfermo. Cuantos mAs 
enf ermos abarque, tanto mAs superficial y desvirtuada 
serA esta Comunicaciôn.
2. El proceso, como todo lo que afec ta a la Existencia, 
no puede ser estructurado, ni planeado, ni ensenado, 
sino simplemente segu i d o . La voluntad del médico y del 
enfermo sôlo 1lega hasta cierto punto, a partir del
cual la Existencia, el devenir si-mismo <Sefbstwer-
den), sôlo se produce como si fuera un regalo.
Los limites y la fragilidad de una relaciôn tal sôlo pueden 
acabar en fracaso (Sçheftern), pero no o 1v i demos que el fracaso 
en Jaspers también sa 1 va « pues cuanto mayores sean las exigen- 
c i as de la relaciôn, tanto mayores serAn las posibi1idades de 
fracaso. En consecuenc i a , el fracaso de la relaciôn médico- 
enfermo en su nivel mAs e 1evado -el fracaso ex i stenc ial- ser A 
también un regalo conced i do a la conversiôn de la relaciôn en
riesgo absolute y, por lo tanto, en mAxima posibilidad.
Al comienzo del présente cap i tulo vimos que la patologia
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teorética se asentaba sobre dos pi lares: la patologia en vez de
la fisiologia y la terapéutica en lugar del diagnôstico. Fa 1 ta 
ahora dar respuesta a una ültima pregunta : d.En qué consiste en
ültima i nstanc i a la terapia médica para el hombre como c o n jun­
to? El recorrido ana1i t ico a través de la filosof i a de la medi­
cina jaspersiana, cuyas partes no son sino aspectos de una misma 
uni d a d , nos ha dado ya una posible respuesta. Para Jaspers la 
terapia méd ica puede ser de dos tipos: una primera trata de
dir ig ir sus esfuerzos solamente a la eliminaciôn de los mecanis- 
mos patolôgicos med i ante los medios de las ciencias, ya sea 
somàtica o psiquicamente, con el exclusive fin de lograr la cura 
del enfermo. La segunda tiene por finalidad -sin olvidarse de 
la a p 1icac iôn c i entIf ica de la medicina y de la curaciôn del 
enfermo, es decir, englobando el primer tipo en su quehacer y 
siendo por tanto la verdadera terapia de la Razôn (Vernunft), en 
tanto tendenc i a a conjuntar todas las formas posibles de tera­
pia- d i r i g i rse al ser-s,-mismo del paciente, hasta consegui r del 
enfermo no ya la curaciôn, sino la configuraciôn de su mismidad 
-configuraciôn que a su vez debe ser llamada a la conf iguraciôn 
del si—mismo del médico- med i ante el revelarse <Qffgübarwerden) 
a través de la enfermedad y la Comunicaciôn existenc ial en la 
relaciôn con el médico. La apuesta de Jaspers por la segunda, 
esto es, por la terapia de la Razôn (Vernunft), la que engloba 
todas las etapas descr i tas, nos parece suficientemente c l ara.
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APENDIÇE: LA FILOSOFIA JASPERSIANA SOBRE LA MUERTE IRASÇENDENTE
Aparté de la consideraciôn de la muer te como situaciôn 
limite, analizamos también en el cap i tu 1o cuarto cômo la muer te 
fisica, la muer te empirica, conf ormaba la Trascendencia de 1 
primer Jaspers maduro, el Jaspers de la Phffgsgghfe, de tal 
suer te que ésta quedaba dotada gracias a aquella del elements de 
inmanencia que posibi1i taba su especial ob jet i vac i ôn en 1 as 
Cifras a 1 as que accedia la Existencia y» por tanto, su func iôn 
de regulaciôn y modu1ac iôn de las demàs partes de 1 En v o 1 vente 
(97). Pero, ademés, la muer te también puede salir transformada, 
conformada, por este "paso" a través de la Trascendenc i a , de tal 
forma que pueda hablarse no so lamente ya de una muer te empirica, 
sino también de una muer te trascendente. Esta muer te trascenden­
te tendria cuatro rasgos fundamenta les:
a) La muer te trascendente como sobre-ser (ÿbersein);
La muer te empirica, por el paso a través de la Tras­
cendenc i a , se transforma de un mero y simple fin, de 
una nada absoluta (absgfutes Nfçhts), en una identidad 
de ser y nada, en un sobre-ser (ÿbersefn). El sujeto 
trascendente como devenir y tarea siempre inacabada es 
uniôn de ser y muer te empirica, sobre-ser, ya que no 
1lega nunca a ser, sin por ello convert irse en nada. 
La muer te trascendente, como garante de este proceso 
de devenir, es exprès iôn metaf i s i c a de la uniôn de ser 
y muerte empirica y, por lo tanto, sobre-ser.
b ) La muer te trascendente como ser-tota1 (Ganzsein):
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La muer te trascendente supone la uniôn con el ser 
total en si» esto es, con la Trascendencia, y, como 
tal, es expresiôn metafisica de este ser-total. A s i , 
la muer te trascendente no es sôlo sobre-ser (garante 
del proceso de devenir del fiombre trascendente) , sino 
también, como ser-total, colofôn y culminac iôn de este 
inacabable proceso.
c ) La muer te trascendente como relativizaciôn total:
La muer te trascendente, al abarcar la dualidad insepa­
rable de la ley del dia (Gesetz des Tages) y la pasiôn 
de la noche (Lefdensçhaft zur Naç h t ), es la expresiôn 
metafisica de la ambigüedad absoluta de todo lo ex i s- 
tenc ial: e l 1 a muestra cômo no hay bien sin mal, racio- 
nalidad sin irracionalidad, gozo sin sufr imiento, e t c .
d ) La muer te trascendente como conoc imiento ültimo:
La muer te trascendente como fracaso por antonomasi a se 
convierte en Ci fra de todas las Cifras de la Trascen­
denc ia y, por consiguiente, en la esencia del conoci­
miento. La muerte trascendente es la expresiôn metaf i- 
sica de que el conoc imiento ültimo brota y acaba en la 
i mpos i b i1idad de lograr un conoc imiento ültimo como 
tal .
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NOTAS DEL CAPITULO SEXTO
(1) Doerr, Wilhelm; y Schipperges, Heinrich: Was fst efne
thBoretfsçhe Pathofogfe? Berlin, 1979, p. 32.
(2) "Mediziner kann nur daher gênant werden, der al s den
letzten Zweck seines Strebens das He i1 en betr achtet". 
Virchow, Rudolf; "über die Standpunkte in der wissen— 
schaf 1 1i chen Med i c i n " . Arçh^ Anat^x Phys^ u^ f^
k 1fnische Medizin f (1847) 1-19. Cit. segün Doerr y
Schipperges, g g . cit., p. 21.
(3) "Seitdem wi r erkannt haben, da(î Kr ankhe i ten nichts für
sich Bestehendes, in sich Abgesch1ossenes, keine auto- 
nomi schen Organismen, keine in den Korper ei ngedrun- 
gene Wesen noch auf ihm wurzelnde Parasi ten sind, 
sonder n da(î sie nur den Ab 1 auf der Lebenserschei nungen 
unter verânder ten Bedingungen darstellen, - seit die- 
ser Zeit mu(3 natürlich He i 1 en den Begriff haben, die 
norma1 en Bedingungen des Lebens zu erhalten oder wie- 
derherzustellen" Virchow, o g . c f t ., segün Doerr y 
Schipperges, ibfdem.
(4) "Die Medizin und die Philosophie sind einig, daft nur
ein ernstes Stud i um des Lebens und seiner Erschei nun­
gen ihnen e i ne Bedeutung i m Leben sichern konne. Erst 
e i ne genaue Kenntni s der Bedingungen des Lebens der 
Einzelnen und des Lebens der Volker wi rd es moglich 
machen, die Gesetze der Medizin und Philosophie a 1 s 
ailgeme i ne Gesetze des Menschengesch1echtes gel tend zu 
machen". Virchow, o g . c f t ., p. 6. Cit. segün Doerr y 
Schipperges, ibidem.
(5) Doerr y Schipperges, g g . ç f t ., p. 22.
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-Pathologie der Lebenskr i sen 
-Pathologie des Al 1 tags 
-Psycho-Pathologie
Doerr y Schipperges, gg. ç f t ., p. 32.
La modif icac iôn (») introduc ida en el esquema original 
de Schipperges consiste en sust i tuir el término origi­
nal de filosofia de la enfermedad por el mAs acorde
con nuestros fines de filosofia de la medicina, ya que
los aspectos tocados en este apartado (mAxime en el
caso de Jaspers) no sôlo comprenden la enf ermedad,
sino también la relaciôn médico-enfermo y la muer t e .
(8) "Die Kernf rage aber, sagen wi r , i st die gleiche. Sie 
geht immer auf das, was der Mensch heute ist, was ihn 
bËWté bedroht, was er heute sein sein kann und sein 
muft. Zur Erhellung der Krisse des Menschen in unserem 
Jahrhundert hat Jaspers vor ailem beigetragen". Mann, 
Golo: "Jaspers al s geschichtlicher Denker". En Piper,
Klaus (Hrsg.): Karf Jasgers Werk und Wfrkung, München, 
1963, pp. 142-146, p. 144.
(9) Knauss, Gerhard : "The concept of encompassing". En
Schilpp, Paul Arthur (éd.): The Phffgsgghy gf K a r 1
Jasgers, La Salle, 1981 (IS e d . 1937), pp. 141-175, p.
163.
( 1 0 ) Jaspers, Karl: Der QhiIgsgghisçhe Glaube angesiçhts
der Qffenbarung. München, 1962, p. 430. •
(1 1 ) Jaspers, o g . cft., pp. 153-199.
(12) "Wir sind endliche, an Sinné gebundene Vernunftwesen. 
Aus Ulahr haf t i gkei t müssen wir auf den Besitz der leib-
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haft i gen Rea 1i tat der transzendenten Wirklichkeit 
versi chten zugunsten ihrer vieldeutigen Sprache in den 
Chiffern. Doch müssen wir das Schwergewicht der Wirk­
lichkeit in den Chiffern bewahren. Denn in deren Er- 
fahrung geht es um all e s , um die Erhellung von Sinn 
und Ziel unseres Lebens. Der Ernst wi rd ver1 aft 1i cher, 
wenn er nicht mehr in der Bindung an Leibhaf t i gke i t 
sich verkehren kann zu der tauschenden Sicherheit des 
Sinnlichen. der Ver z icht, der durch des Menschen Wahr- 
haftigkeit er zwungen wi rd, offnet ihm seine hochste 
Moglichkei t". Jaspers, og. eft., p. 432.
(13) N6 tese la simili tud de estos pensami entos jaspersianos
con la noc iôn de Nietzsche de la muer te como verdad ya 
r eserîada.
(14) "Wir werden frei von den unbef r ag ten Se1bstver stand-
1ichkei ten, frei von dem 'festen Behaupten', von dem 
dikta torischen Denken in Machtsprüchen, frei von dem 
Zwang der 1og i schen Konstruk t i on, deren Vorausset- 
zungen nicht bewuftt geworden sind. Wir werden befreit 
aus allen best i mmten Kategor i en, aus den Fesseln der 
Spr ache und der eigenen Gedanken. Wir unterwerfen uns 
keinem Gedanken aufter in den stets auffindbaren Gren- 
zen seines Geltungssinnes". Jaspers, og. cit., p. 433.
(15) Jaspers, og. cit., pp. 435-437.
(16) Jaspers, og. cit., p. 445.
(17) Jaspers, gg. ç ft., pp. 445-446.
(18) "der Mensch kann nicht a 1 s eigentlich er selbst er-
forscht werden". Jaspers, o g . çft., p. 446.
(19) "In den Jahrtausenden, die uns zugang1i ch sind, ist
der Mensch nicht anders geworden. Denn wir gehen mit 
den Menschen aller Zeiten um, a 1 s se i en sie Zeit-
genossen. Das ist die Voraussetzung des geschicht-
1ichen Verstehens. Waren wir nicht Menschen wi e aile 
Menschen, so würden wir die Geschichte des Menschen 
wie die Geschichte der Natur behande1n müssen, in der
wir etwa den morpho1og i schen Wandel von auften er-
kennen, aber nicht von innen verstehen. Das Gleich- 
bleibende des Menschseins liegt in der e i nen Zeitge- 
nossensçhaf t durch die gesch ichtlichen Jahr tausende .
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Sie gingen nicht nur uns vorher, sie sprechen noch zu 
uns". Jaspers, g g . cit., p. 448.
(20) "... er ist ein die Geschichte übergreifendes, in
seiner Geschichte der Ewigkeit verbundenes Wesen". 
Jaspers, gg. cit., p. 445.
(21) "Wahrend Erkenntnis ÿberaf1 auf Grenzen sto^t, an
denen fur uns nichts anderes mehr faftbar ist, stoftt 
sie fm Erkennen yon uns selber auf Grenzen^ an denen 
aus anderem Ursgrung uns etwas als Wfrkffchkeft ghne 
Wissen zuganglfch 1st. Jaspers, Karl : AlIgemefne Psy- 
Eb2E®ib9i99i§- Berlin, 75 ed., 1959, p. 641.
(22) "der Mensch selbst als Existenz ist so wenig faftlich
wie Transzendenz. Denn Existenz ist nur in bezug auf 
Transzendenz. In der Weise, wie er Transzendenz in 
Chiffern erfàhrt, so erfahrt der Mensch sich in seinem 
Grunde. Wie Transzendenz ist der Mensch als Existenz 
g leichsam vor der Welt und aufter der Welt. Was der 
Mensch sei, kann daher wie Transzendenz in Chiffern 
ausgesprochen werden. Wie Chiffern überhaupt sind die 
Chiffern des Menschseins nicht selber das, von dessen 
Wirklichkeit sie sprechen. Und sie sprechen vielfach 
und vieldeutig. Sie werden falsch, wenn sie als Wissen 
auftreten". Jaspers, Karl; Der ghffgsgghfsche Gfaube 
®D9®li9b^l der Offenbarung. München, 1962, p. 451.
(23) Schipperges, Heinrich: "Medizin als konkrete Philoso­
phie". Der deutsche Agotheker 35 (1983) 464-478. (Son-
derdruck, p . 3).
(24) Jaspers, gg. eft., pp. 455-460.
(25) "Prometheus wird schuldig, wei1 er dem Menschen Gutes
tut. Was den Menschen zum Menschen macht - das Wissen 
und Konnen in unbegrenzter Mog1ichkei t der Entwicklung 
- ist verbunden mit Schuld". Jaspers, og. eft., p. 
458.
(26) "Die Chiffer des SündenfalIs sagt: der Mensch hat im
Ursprung nicht ein gemeines Verbrechen begangen, son­
der n jenen Ungehorsam, mit dem er seine eigenen, in 
ihn durch die EbenbiId 1ichkeit Gottes gelegenen' Chan- 
cen ergreift. Er kann nun erkennen, aber um den Preis, 
daft er sterblich wi rd. Ihm ist die Erde zu unabsehba-
486
rer Tat i gkei t übergeben, aber um den Preis, dor thin 
verjagt zu sein in unend 1i ch ver zehrende Mühsal. Diese 
Zweideut igkei t des Menschendase ins,se i n ungehor sames 
Erkennenwo1len als Bed i ngung seiner Grofte, 1 aftt diese 
Chiffer nach der einen oder anderen Sei te deuten, zum 
Unhei1sbewufttsein ohne Trost in der Sehnsucht zum 
Verlorenen, oder zum Enthusiasmus der groften Aufgabe". 
Jaspers, gg. eft., p. 461.
(27) "Der Mensch, standig auf das Ganzwerden gerichtet,
wird kein Ganzes". Jaspers, gg. eft., p. 464.
(28) "Wenn aber die Einheit eines Ganzen nicht ist, so doch
das Streben zu ihr hin (Vernunft) und die Zugkraft von 
dem Einen (der Transzendenz) her. Die Vernunft als das 
umgreifende Band in stand i ger Bewegung uns das Ei ne 
der Transzendenz in unfaft 1icher Ruhe begegnen sich, 
be i de gegenstandlos, beide jenseits der Subjekt- 
Objekt-Spaltung. fbfdem.
(29) "Der Mensch ist als Mensch kein in seiner Art wohlge- 
ratenes Tier mit besonderen Eigenschaften, mit den 
vorbestimmten, in den Generat ionen sich wiederho 1enden 
gleichen Lebensbahnen. Er ist vielmehr ein im Sinne 
bloften Lebens brüchiges Wesen, das zu dem für ihn 
Hochsten best i mmt ist, zum Wagnis aus seiner Freihei t . 
Darum kann er keine endgültige sich nur wi ederho 1ende 
Gestalt finden. Er geht durch immer neue Wei sen seines 
Sche i terns den Weg durch die Welt, im hohen Schwung 
seiner Hoffnung, aber ohne zu wissen wohin". Jaspers, 
gg. eft., p . 465.
(30) Jaspers, Karl: AfIgemefne Psychggathgfggfe. Berlin, 75
ed., 1959, pp. 635-640.
(31) "das nicht festgeste11 te Tier". Jaspers, gg. eft. , p,
636.
(32) "der Weg der Entsche i dung ist nicht Wahl zwi schen zwei
zur Verfügung stehenden gleichen Mog1ichkei ten, son­
der n Wahl als Schon-gewah11-haben; Ant i thesen sind nur 
ein Medium der Deutung. Der Weg der Entschei dung ist 
aber erst recht nicht ausg1eichende Synthèse von Mog- 
1i chke i ten, ist nicht Ver sohnung im Ganzen, sondern 
ist ein Boden-gewinnen im Kampf gegen anderes. Der Weg 
ist die konkrete Gesch ichtlichkeit, die Grund und Ziel 
vor und nach all en Gegensat zen hat, in die sie, sich
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deutend, das Sein für einen Augenblick trennt". Jas­
pers, gg. cit., p. 637.
(33) "So ist für ihn das Doppelte; die unend 1iche Moglich-
keit aus seinem Grunde spricht in ihm und verwehrt 
ihn, sich an seine End 1ichkei t zu verlieren, aber 
fordert ebenso von ihm, seine Inkarnation im End- 
lichen, die sein Entschlu(î vollzieht, in einer unbe- 
dingten Ident i f i z i erung in der Zeit' festzuhalten". 
Jaspers, gg. cit., p. 638.
(34) "Der Mensch steht mit seiner Endiichke^t in der Unend-
iichkfit. Keine Koinz idenz beider kann als Dauer in 
der Zeit bleiben; nur der Augenblick ist die Statte, 
wo beide sich treffen, um die endliche Erscheinung 
alsbald wieder zu sprengen. Und daher steht allés Tun 
und Denken des Menschen zugleich im Dienst eines ihm 
Unbegreif1ichen, in welchem es wirkt und von dem es 
aufgenommen und überwaltigt wird, mag er es Schicksal 
Oder Vorsehung nennen". Jaspers, gg. cit., pp. 639- 
640.
(35) Pfei1, Hans; y Schipperges, Heinrich: Der mensch1içhe
Leib aus medizinischer unJ BbliQsgghisçher Sight.
Aschaffenburg, 1984, p. 21.
(36) "... findet sich als Erleben eines Lebens in seiner
Welt ohne Reflexion auf sich. In der Unmittelbarkeit 
dieses Sichfindens ist es fraglos da, ist es die
Reali tat, in die allés treten soil ..." Jaspers, Karl: 
QtC ebilgsgghische Glaube angesichts der Qffenbarung. 
München, 1962, p. 114.
(37) "Die Phanomenologie hat die Aufgabe, die seelischen
Zustande, die die Kranken wirklich erleben, uns an- 
sçhaul^içh zu yergegenwartigen, nach ihren Verwandt- 
schaf tsverha1tnissen zu betrachten, sie moglichst 
scharf zu begrenzen, zu unterscheiden und mit festen
Terminus zu belegen" . Jaspers, Karl: Al^lgeme^ne Psy-
SbSBÊlbgiggÎE- Berlin, 75 ed•, 1959, p. 47.
(38) Jaspers, gg. cit., pp. 47 y ss.
(39) Jaspers, gg. cit., pp. 130 y ss.
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(40) Pfeil y Schipperges, gg. ci t . , p. 13.
(41) A pesar de todo, Jaspers no hace una clara distincidn
entre Korger y Lei^b, qui zA debido a la escasa atenciôn 
que dedicd, al igual que Heidegger al cuerpo humano. 
La concepc i An del cuerpo de Jaspers recuerda a la de 
Max Scheler, aunque la de este ültimo es mucho màs 
perfecta. Scheler distinguia en su teoria de la perso­
na entre lo Leibkorger1içhe y 1o Le^bseelisçhe, para 
resaltar que no podiamos distinguir en la persona 
fenômenos puramente flsicos ni puramente espiritua1es. 
Sôlo en la exper i enc i a sensual se produc 1 a la ordena- 
ciôn de la leibgebundene Umwelterfahrung y la geistige 
Erschauung der Wel tgehal^te en el seno de una lei^bhaf- 
ti^ge Einhe^t (véase al respecte Lorscheid, B . : Das
Leibghangmen^ Eine systemathisçhe Darbeitung der Sçhe- 
lerschen Wgsensschau der Leîblichen in Gegenüber- 
stellung zu 1eibgntgIggisçhen Auffassungen der Gegen- 
i_e. Bonn, 1962) . Sobre el problema del 
cuerpo humano consültese: Ma i net t i, José Alberto:
GgÊlidadj, fenômeng y mister i g del çuergg humang. La 
Plata, 1972.
(42) "Es ist nicht zufallige Sub jekt i v i tat der vielen,
sondern die eine Sub jek t i v i tat, die das AlIgemeine und 
A 1 1 gemeingü 11 ige gegenstandl^^çh erfa(ît. Dieses Bewuftt- 
sein überhaupt ist der Punk t, in dem jeder jeden 
anderen ver treten kann, ein dem Sinné nach einz iger, 
an dem aile mehr oder weniger teilhaben". Jaspers, 
Karl : Der ghiIgsgghisçhe Glaube angesiçhts der Offen-
barung. München, 1962. p. 112.
(43) "Als iod i^y iduel l^ es Bewufltsein unser es lebendigen Da-
seins si nd wir, in der Enge der Vereinzelung, umgrei- 
fend nur als das Bewudtsein dieses jewei1igen Daseins. 
Als Bewud tse i n überhaugt dagegen nehmen wir te i1 an 
einem Unwirklichen, aber Gültigen, der ailgeme i ngü1- 
tigen Richtigkeit des Erkennens, und si nd als solches 
Bewudtsein grundsàtz1ich ein der Moglichkeit nach 
grenzenlos Umgreifendes". Jaspers, gg. cit., pp. 112- 
113.
(44) Jaspers, Karl: Al 1 geme i^ ne Psychgpa tho 1 og^e . Berlin, 75
ed., 1959, p . 24.
(45) "Geist s i nd wir, als das Umgre i fende, als das wir
dur ch Pharitasie Gebilde entwer f en und in Wer ken die 
Gesta1 ten einer sinnerfü11 ten Welt verwirk1ichen".
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Jaspers, Karl: Der ghilgsgghische Glaube angesichts
der Qffenbarung. München, 1962, p. 114.
(46) "Das Ganze hei(ît Idee. Geschlossen ist sie die eigent-
1iche Idee des Geistes (die Hegelsche Idee). Of fen ist 
sie die Vernunftidee (die Kantische Idee). Dort ist 
sie als unendliche, aber geschlossene Vo 11endung und 
Vo 1lendbarkei t . Hier ist sie die unendliche Aufgabe, 
die, im vorwegnehmenden Gegenwartigsein ihres Gehalts, 
unabschl ie(lbar ins Offene drangt " . Jaspers, og. eft. , 
p . 115.
(47) "... verstehen wir, wie Seelisches aus Seelischem mit
Evidenz hervorgeht". Jaspers, Karl: Affgemefne Psychg- 
Bëlhgfggfe. Berlin, 75 ed., 1959, p. 23.
(48) Manasse, Ernst Moritz: "Max Weber’s influence on Jas­
pers". En Schilpp, Paul Arthur (ed.): The Phffgsgghy 
gf Karf Jasgers. La Salle, 1981 (15 ed. 1957), pp.
369-391, p. 372.
(49) Lefebre, Ludwig B.: "The psychology of Karl Jaspers".
En Schilpp, Paul Arthur (ed.): The Phffgsgghy gf Karf 
Jasgers. La Salle, 1981 (15 ed. 1957)« pp. 457-497, p.
476.
(50) Lain Entralgo distingue, siguiendo a Zubiri, dos me­
mentos en la introduce idn del sujeto en la patolog i a : 
la incorporac i«Sn del individuo o considerac i6n de la 
subjetualidad substante y la de la persona o conside- 
raciôn de la subjetualidad suprastante: "Durante la
segunda mi tad del siglo XIX y los primeros decenios 
del siglo XX, la subjetualidad del enferme es poco a 
poco conquistada -mejor: es cientificamente reconquis- 
tada- por algunos clinicos sagaces, y el sujeto real 
del dafgndstiCO, no la escueta mencidn a un nombre, 
una edad y un sexe, ser6 en c i er tes casos, siquiera 
sea parcia 1 mente, un memento esencial en la formula- 
ciôn técnica de aquél. Pero no entenderiamos bien la 
estructura de este proceso histôrico si en la sub je­
tual idad de 1 hombre no di st ingu i éramos, con X. Zubiri, 
lo que en ella es ’subjetualidad substante’ y lo que 
es 'sub jetualidad suprastante’: las notas y las propie- 
dades pertenecientes a lo que en el individuo humano 
es ’naturaleza’ (la funciôn de digerir y la de pensar, 
la pesantez, el sexo, el biotipo, etc.) y las procé­
dantes de lo que en él es ’persona’ (todo cuanto en su
vida tiene como origen la opciôn, la apropiaciôn , la
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libre donacibn y la creaciôn: ser persona 1 mente médi —
CD, saber con c i enc i a propia lo que a uno le han 
ensenado, haber inventado un utensilio mecénico o el 
concepto de esquizofrenia, etc.). La radical unidad 
de1 individuo humano no excluye la licitud y no niega 
el fundamento real de este discernimiento, si n el cual 
no podria ser correctamente descrita la conducta del 
hombre". (Lain Entralgo, Pedro : Ef dfagnôstfcg médico^ 
yistgrfa y fegr1 a . Barcelona, 1982, p. 96). Aunque la 
consideraciôn de la enfermedad en Jaspers versa casi 
por entero sobre la enfermedad personalizada, hay una 
cierta relacibn entre la enf ermedad como expresiôn de 
la subjetualidad substante y la enfermedad como cons- 
ciencia en general y, en parte, como espiritu. Igual- 
mente, la enf ermedad como expresiôn de la subjetuali- 
dad suprastante corresponder i a , en parte, a la enfer — 
medad como espiritu y, sobre todo, a la enfermedad 
como 11amada a la Ex i stenc i a . Sobre la subjetua1idad 
substante y la suprastante en relaciôn con la medic ina 
véase Lain Entralgo, Pedro : "Subjetua1idad, sub jet iv i- 
dad y enfermedad". En Reafftas Iff%iy (1976-1979). 
Madrid, 1979, pp. 45-70.
(51) "Der Grund des Selbstseins, die Verborgenhei t , aus der
i ch mi r entgegenkomme, das, als was ich frei mich 
selbst hervorbringe, indem ich mi r geschenkt werde, 
ist in jenen dre i Umgrei fenden, wenn sie nichts als 
diese sind, verschwunden. Diesen Grund aber, diese 
Freihei t , dies, daft ich ich selbst sein, mit anderem 
Selbst in Kommuni kat ion ich selbst werden kann, nennen 
wir mogliche Existenz". Jaspers, Karl; Der ghffgsgghf- 
sche Glaube angesfchts der Qffenbarung. München, 1962,
p . 116.
(52) Jaspers, gg. çft., pp. 118-121.
(53) "Existenz ist das Selbst, das sich zu sich selbst
verha 11 und darin sich auf die Macht bezogen weift, 
durch die es gesetzt ist". Jaspers, gg. cft., p. 118.
(54) Véase nota 50.
(55) "wie Krankheit nicht nur unterbricht und zerstort, wie
nicht nur trotr einer Krankheit etwas geleistet wird, 
sonder n wie Krankheit Bed i ngung gewisser Le i s tungen 
sein kann". Jaspers, Karl: Alfgemefne Psyçhogathgfg-
gie". Berlin, 1913, p. 7.
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(56) "Bel Strindberg und Swedenborg hat die Schizophrénie
wesent1ich nur stoff1iche, matérielle Bedeutung im 
Werk; bei H61derlin und van Gogh ist die innerste 
Form, das Schaffende selbst von ihr mitbedingt". Jas­
pers, Karl; Strfndberg und van Gogh. München, 1949 (15 
ed. 1922), p. 1747
(57) "Die Schizophrénie ist nicht schopferisch als solche.
denn es gibt nur wenige solche Schizophrène. Die Per- 
sënlichkeit und Begabung ist vorher da. aber sie 
bleibt viel harmloser. Die Schizophrénie ist bei so 1- 
chen Person1ichkei ten spâter Voraussetzung dafür (kau- 
sal angesehen), daft sich diese Tiefen offnen". Jas­
pers, gg. cit., p. 160.
(58) Véase al respecte el relate del proceso de dominio de
la enfermedad por van Gogh. Jaspers, gg. cit., pp. 164 
y ss.
(59) Pfeil y Schipperges, gg. cit., p. 55.
(60) Lain Entralgo, Pedro; La medfçfna açtuaf. Madrid, 1981
(15 ed. 1973), p. 31.
(61) "Jaspers, Karl: "Die Idee des Arztes". orztffçhe
Mitteifungen 38 (1953) 476-479, pp. 476-477.
(62) "Die Steigerung des Konnens hat die Tendenz, den Spe-
zialisten an best i mmte Denkwei sen zu bannen. Ein Pa­
tient wird der langen Reihe von spez i a 1i st i schen Un- 
tersuchungsmethoden und Behandlungen unterworfen, die 
aber ihren guten Sinn schadigen, wenn sie nicht aufge­
nommen werden von dem führenden Blick eines Arztes, 
der den ganzen Menschen in seiner realevt Situation vor 
Augen hat". Jaspers, gg. çft., p. 476.
(63) "Der wissenschaft1ichen Spezialisierung entspr icht die
Umgesta1tung des Unterr i chts. Ein Aggregat von Spe- 
z ialfachern tritt an die Stelle der Schulung im biolo- 
g i schen Denken überhaupt. Die Zeit des Studenten ist 
durch die Studienplane so besetzt, daft tiefere Be- 
sinnung verhindert wird wegen der Zerstreuung in das 
Vielerlei des zu Lernenden. Die geistigen Impulse der 
Jugend, die der Freihei t bedürf en, werden gelahmt 
durch die Führung des studiums am Gangelbande der 
Lehrplane und durch die enorme Beanspruehung des Ge-
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dàchtnisses. Die Examina prüfen immer weniger die 
Ur tei1skraf t , die schon im Unterr icht keineswegs ent- 
sprechend der Menqe der Kenntnisse geübt wird. Es gibt 
heute echte und groftar t i ge biologische An- 
schauungweise. Die alIgemeine Tendenz sche i nt aber 
entgegengesetzt. Man erzieht auf der ganzen Welt Leu- 
te, die sehr viel wissen, partikulare Gesch ick1ichkeit 
gewonnen haben, deren selbstandiges Urtei1 aber, deren 
Kraft zu forschender Ergründung ihrer Kranken sehr 
ger i ng ist". Jaspers, gg. cit., pp. 476-477.
(64) Jaspers, gg. cit., p. 479,
(65) "Der- Ar z t sieht die Grenzen seines Konnens. Er kann
den Tod nicht abschaffen, wenn er heute auch das Leben 
in einer noch nie dagewesenen Weise zu ver 1 angern 
vermag (...) Er kann das Leiden nicht abschaf f en,
wenn er es heute auch über aile früheren Mafte hinaus 
zu lindern vermag. Trotz aller Erfo1ge ist dem Ar z t 
fühlbarer, was er nicht kann, als das, was er kann" 
Ibidem.
(66) "Er sorgt für die Erhaltung des einzelnen Lebens,
wahrend Leben in Millionen durch Menschen vernichtet 
wird". 1bidem.
(67) "Damit ist nicht etwa der phi1osophisch bloft Lehrende
gemeint, sondern der handelnde Arzt, der mit seinem 
Arztsein denkend unter ewigen Normen im Strom des 
Lebens Ph i1osoph ist". fbidem
(68) Jaspers, Karl: Affgemefne PsyçhggathgIggfe. Berlin, 75
éd., 1959, pp. 665-666.
(69) "Er handelt wie ein Gartner, indem er pflegt, reizt
und dabei stand i g versucht, je nach Ergebnis sein 
Verfahren ândert. Es ist der Bereich der Therapie als 
rational gerege1 ter Kunst, gegründet auf ein instink- 
tives Erfühlen des Lebens". Jaspers, og. cft., p. 666.
(70) "Statt nur den Leib technisch im einzelnen, durch
Pf1egekunst im ganzen in Ordnung zu bringen, wendet 
der Arzt sich an den Kranken als ein ygCgtandfges 
Wesen. Statt ihn als Ob jek t zu behande1n , tritt er mit 
ihm in Kommun i k a t i on. Der Kranke muft wissen was mit 
ihm gesch i eh t , damit er gemeinsam mit dem Arzt die
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Krankheit wie ein Fremdes in Ordnung bringen hilft; 
die Krankheit ist für Arzt und Kranken gemeinsam zum 
Ob jek t geworden, der Behandelte bleibt als er selbst 
aufter dem Spiel, wenn er mit dem Arzt das Gelingen der 
kausalen und der veransta1tenden Theraphie fordet". 
Ibidem.
(71) "Für den vernünf t igen Kranken und Arzt gilt der
Grundsatz: So wenig wie moglich eingreifen, Beschran- 
kung auf rationell begründete Mittel" Jaspers, Karl: 
"Die Idee des Arztes". grztfiche Mitteilung 38 (1953) 
476-479, p. 477.
(72) Ibidem.
(73) "Er muft die Kraft haben, das objektive Wissen kritisch
in der Schwebe zu halten und nicht absolut werden zu 
lassen, d.h. in vermeint1ich Unabwendbaren muft er noch 
den Rest von Fraglichkeit und Moglichkeit sehen, die 
allem nur Empirischen eigen ist, im vermeind1ich gewift 
günstigen Ver 1auf noch den Rest von 6efahr im Auge 
behalten. Er muft im Wissen um die standige Bedrohung 
planvoll für die Zukunft tun konnen, was sinnvoll 
begründet ist, und angesichts des Untergangs gegenwàr- 
tig doch leben". Jaspers, Karl: Alfgemefne Psyçhgga- 
thgfggfe. Berlin, 75 éd., 1959, p. 666.
(74) "Dem Kranken wird nicht mehr frei gesagt, was der Arzt
weift und denkt, sondern jeder Satz, jede Veransta1- 
tung, jede Hand lung des Arztes soil im Prinzip auf 
seine see 1i sche Wirkung berechnet sein". Jaspers, g g . 
çft., p . 667.
(75) "Als was der Mensch objektiviert wird, als solcher ist
nie er selbst. Was er selbst ist und wird, ist aber 
zu1 et z t auch wesent1i ch für Entwicklung oder Heilung 
seiner neurot i schen Erscheinungen. In bezug auf den 
Menschen selbst, seine mogliche Existenz, kann der 
Arzt nur handeln in der geschichtlichen Konkretheit, 
in der der Kranke nicht mehr ein Fall ist, sondern in 
der ein Schicksal mit und durch seine Erhellung sich 
vollzieht. Der Mensch zum Objekt geworden, kann behan­
del t werden durch Technik, P f 1ege und Kunst, der 
Mensch als er selbst kann nur in Sch i c k sa 1sgeme i n- 
schaft zu sich kommen". Jaspers, gg. çft., pp. 667- 
668.
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(76) Gracia Guillén, Diego; "Aprox imac iôn histôrica a la
antropologia médica". Asçlegfg 24 (1972) 145-224, p. 
163.
(77) Rickert , Heinrich; Çiençia natural y Çiençia cultural.
Trad, esp., Madrid, 1965, pp. 41-42.
(78) Rickert, gg. cit., pp. 46-47.
(79) Gracia Guillén, gg. cit., p. 166.
(80) Ricker t , gg. cit., pp. 77-78.
(81) Gracia Guillén, gg. cit., p. 166.
(82) Wei zsacker, Viktor von; El hombre enfermg. Trad, esp.,
Barcelona, 1956, p. 233.
(83) Wei zsacker, gg. cit., pp. 217-253.
(84) Wei zsacker, gg. cit., p. 256.
(85) Wei zsacker, g g . çft., pp. 257-258.
(86) Gracia Guillén, gg. cit., p. 175.
(87) Cfr. Lain Entralgo, Pedro: Ef dfagnôstfçg mt^lço.
Barcelona, 1982, pp. 165-166.
(88) Wei zsacker, g g . cft., p. 288.
(89) Wei zsacker, gg. cit., p. 216.
(90) Wei zsacker, gg. cit., pp. 229-230.
(91) Sobre las d i ver sas cr i t i cas de Jaspers a von We i z —
sacker véase Jaspers, Karl; "Arzt und Patient (1953)". 
En Jaspers, Karl: Phifosoghfe und Weft. München, 1958,
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pp. 184-207, pp. 191-197; Jaspers, Karl; "Die Idee des 
Arztes". orztffche Mitteffung 38 (1953) 476-479, p. 
478; Jaspers, Karl: "Der Arzt im technischen Zeital- 
ter". Kfinfsche Wgchenschrfft 36 (1958) 1037-1043, pp. 
1039-1041 ; y Jaspers, Karl; Affgemefne Psychggathgfg- 
gie. Berlin, 75 ed., 1959, pp. 641-651.
(92) "Der Grundfehler dieser ganzen sogenannten Revolution
der Medizin zeigt sich in dem immer wiederholten Wi- 
derspruch, zunachst mit Recht gegen die Ob jek t i vi erung 
des Unob jektivierbaren sich zu wenden, dann aber ge- 
rade selber diese Objektivierung zu vollziehen zum 
Gegenstand der neuen medizinischen Wissenschaft". 
Jaspers, Karl; "Arzt und Patient (1953)" En Jaspers, 
Karl; Phifgsoghie und Welt. München, 1958, pp. 184-
207, p. 1967
(93) Lain Entra 1 go, Pedro; La hfstgrfa cffnfca. Barcelona,
1961 (15 ed. 1950), p. 622.
(94) "Daher gibt es für das Verha1tnis von Arzt und Kranken
als Letztes die existentfeffe Kgmmynikatfon, die über 
allé Therapie, d.h. über ailes zu Planende und metho- 
disch zu 1nszenierende hinausgeht. Alle Behandlung ist 
dann aufgenommen und begrenzt durch eine Gemeinschaft 
von Selbst zu Selbst als Vernunfwesen, die aus mogli- 
cher Existenz leben. Verschweigen und Sagen z. B. sind 
weder unter Regeln geste lit, die aus einem vermeint1i- 
chen übersehen des Menschen im ganzen foIgen, noch 
beliebig zulassig, als ob der Mensch allés ohne wei- 
teres horen und dann sich selbst überlassen werden 
konne. Von Freihei t zu Freihei t wird im gesch icht1i ch 
Konkreten der Situation gefragt und gesucht, weder 
bevormundet noch abstrakter Anspruch erhoben. Jetzt 
wird Verschweigen so schuldhaft wie Sprechen, wenn es 
ohne Schicksalsgemeinschaft nach bloftem Verstande 
geschieht. Arzt und Kranker sind beide Menschen und 
als solche sind sie Schicksalgefahrten. Der Arzt ist 
weder nur Techni ker, noch nur Autor i tat, sondern Exis­
tenz für Existenz, vergang 1iches Menschenwesen mit dem 
anderen. Es gibt keine endgültigen Losungen mehr". 
Jaspers, Karl; Affgemefne Psychogathgfggfe. Berlin, 75 
e d ., 1959, p. 668.
(95) Ibidem
(96) Pfeil y Schipperges, gg. eft., p. 42.
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(97) Es curiosa la simili tud de estos postu1 ados con los de





1. La obra de Karl Jaspers sôlo puede abarcarse en toda su 
amp 1i tud si se tienen présentes las interrelac iones entre 
los très rasgos bàsicos que caracter i zan a nuestro autor; 
su dimensiôn como médico, su dimensiôn como enfermo y su 
dimensiôn como filôsofo.
2. La obra psiquiétrica -fundamentalmente la Affgemefne Psy- 
chggathgfogfe- de Karl Jaspers supuso un intento de abarcar 
todas las formas y métodos posibles del conoc imiento cien- 
tifico del hombre enfermo psiquico. Très métodos —o me jor, 
très grupos de métodos- componian esta sistemét ica: la 
fenomenologia <Phangmengfggfe)» procéder que sôlo tomaba en 
cuenta parte del pensami ento de Husserl y se 1imi taba a ser 
un modo de hacer présente en el médico los distintos ele- 
mentos de la vida psiquica del paciente; la comprensiôn 
(VELstehen), derivada d i rec tamente de la comprensiôn ele­
mental de Di1 they ; y la exp1icac iôn (Erk1aren), que suponia 
la i ntroducc iôn de los métodos c i ent i f ico-natural es en la 
psicopatologia. Esta si stemAt ica psiquiétrica const i tuyô el 
esquema bisico de la psicopatologia europea durante casi 50
3. La uniôn de todos estos procederes se basaba en una clara 
consc i enc i a de los limites de cada uno de e 1los, limites 
que se f undamentaban, en ultima i nstanc i a , en la nociôn del 
hombre como ente no cognoscible de forma c i ent i f i c a -ni 
comprensible, ni explicable- en su total idad. Dicha concep-
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c i ôn del hombre se corresponde con la del hgmg ogymengn 
kantiano, que fue la base de toda su posterior filosofia de 
la Ex i stenc i a .
4. Aparté de esta influencia indijrecta y global, su obra 
psiquiétrica tuvo también otra d i rec ta sobre su pensamiento 
f ilosôf ico: la fenomenologia jaspers i ana, debido a la re­
duce iôn que nuestro autor hace de la amp 1i tud de la fenome­
nologia or todoxa de Husserl, supuso el primer paso para la 
configuraciôn de la ex istenc ia empirica (Dasefn); la psico- 
logia exp1i cat i va fue el embriôn de la consc ienc i a en 
general (Bewufttsefn überhaugt); y la ps icolog i a comprensi- 
va, al 1imi tarse casi ünicamente a la comprensiôn elemental 
de Di1 they, fue el germen de la nociôn de espiritu <Gefst). 
De esta manera, puede afirmarse que el estudio de 1 hombre 
enfermo -en sus très formas bésicas- fue el primer esbozo 
de los modos de lo inmanente del hombre como ser del Envol- 
vente (das Umgreffende).
5. La Psyçhgfogie der Weltansçhauungen es més bien un 1ibro de 
filosofia que de psi co1og i a . Este paso, i nvo1untar i o en un 
primer momento, desde la psicopatologia y la psicologia a 
la filosofia guarda una relaciôn muy estrecha con la viven- 
cia de su ser-enfermo por parte de Jaspers.
6. Jaspers pretend i a en la Psyçhofogfe der Weftansçhauungen 
hacer un libro c ient ifico de psicologia en el que se ofre-
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' c i er a la comprensiôn del surg i m i ento de las distintas con— 
cepc i ones del mundo. Pero como el extenderse con este fin a 
todas la concepc i ones del mundo posibles era una tarea 
i nacabable, Jaspers optô por 1imi tarse al intento de com— 
prensiôn del surgimiento de las concepc iones del mundo que 
tocaran los limites de 1 hombre -a su juicio, 1 as de Kierke­
gaard y Nietzsche-, en el supuesto de que estas concep- 
c i ones abarcar i an también las otras més senc ill as y con­
vene i ona1e s . Para ello utilizô la teoria del conoc i mi ento 
kantiano y la comprensiôn (Verstehen) usada por Max Weber, 
as i como la d i st i ne iôn entre hechos y valores de este 
ültimo. Pero lo que en realidad obtuvo en su libro fue una 
nueva interprêtaciôn de las Ideas kantianas, de la que se 
der i vô su nociôn del abar c ante (Umfassendes), primera con— 
figuraciôn de 1o que, ya en su madurez filosôf ica, ser i a el 
Envo1 vente (das Umgreffende).
7. El surgimiento del abarcante a partir de las ideas de Kant, 
d i o lugar a la i neard i nac i ôn de la nociôn de Ex i stenc i a de 
Kierkegaard en el esquema de conoc i mi ento kantiano de Jas­
pers. Esta introduce iôn de la nociôn Kierkegaardiana de 
Ex i stenc i a , que originarla el surgimiento de 1 kant i smo 
metafisico jaspersiano, la realizô Jaspers a través de la 
elaboraciôn de las pr i m i t i vas si tuac i ones limites (Grenzsi- 
elaboraciôn que tuvo como germen tanto los 
condicionantes de la Ex istenc ia en Kierkegaard , como la 
vivencia de la enfermedad por parte de Jaspers. Puede
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afirmarse, por tanto, que la enfermedad tuvo una relaciôn 
configurât iva en el surgimiento del kant ismo metafisico de 
Jaspers.
8. La filosofia ya madura de su primera etapa -la que g i ra en
torno a su PhiIgsoghfe- nos muestra como la conformaciôn
défini t iva de la Ex istenc i a (Exfstenz) y el moldeamiento de 
la Comunicac iôn ex i stenc ia 1 < exf stentfef l_e Kommunfkatfgn) , 
de la Trascendencia <Transzendenz) y de la teoria de las 
Cifras (Qhiffren, Çhiffern), sôlo puede entenderse en toda 
su amp 1i tud consi derando Aus vinculaciones a la enfermedad, 
la relaciôn médico-enfermo y la muerte.
9. La relaciôn entre la Ex istenc ia (Exfstenz) -el verdadero
si-mismo de la persona- y la enfermedad se produce en la
obra de Jaspers a través de las si tuac iones limites, cons i- 
deradas estas como barreras insuperables para la ex i stenc ia 
empirica (Dasein) en 1 as cuales surge el impulso hacia el 
si-mi smo o Ex i stenc i a (Exfstenz). El estudio comparative 
entre su propia historia c 1 inica y su Phffgsgghie nos 
muestra como todas y cada una de las si tuac iones limites a 
excepc iôn de la muer te -la si tuac iôn limite de la determi- 
nac iôn "histôrica" <geschichtlfçh) de la Ex i stenc i a , el 
sufr imiento (Lefden), la lucha (Karngf >i 1 a culpa <Sçhufd) y 
la si tuac i ôn limite de la incertidumbre de toda ex istenc i a 
empirica (D§iein) y de la "h i stor i c i dad" <Qeschichtffch-
keft) de lo real en general- tienen una vinculaciôn d i rec ta
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con la vivencia de la enfermedad y el ser-enfermo de Jas­
pers. Si tenemos en cuenta que, para Jaspers, ev.per i mentar 
si tuac iones limites y Existir es lo mismo, podemos atisbar 
la importancia que tuvo la enf ermedad en la configuraciôn 
def i ni t iva de la Ex i stenc i a (Existenz) en su ref1 ex i ôn 
fi1osôf ica.
10. La exper i enc i a de Jaspers como médico con sus enfermos y 
como enfermo con sus médicos fue una de 1 as fuentes funda- 
mentales para el estab1ecimiento de las dos formas bésicas 
de su nociôn de Comunicac iôn (Kgmmunikatfgn): la comunica-
c i ôn de la ex i stenc i a empirica y la Comunicac iôn existen- 
cial ( ex i s tent fef f e KofD(!!yDil<at fgn ) . La insep arabi 1 id ad 
entre la Ex i stenc i a y la Comunicac iôn ex i stenc i a 1 (sôlo soy 
yo-mismo en tanto entro en Comuni cac iôn con otro si-mismo) 
tiene en Jaspers una de sus principales raices en la inse- 
parabilidad entre la vivencia de 1 as si tuac iones limites a 
través de su enfermedad y la relaciôn con su médico Albert 
Fraenkel. Esta relaciôn le puso de manif iesto que el gr ado 
més elevado de la Comunicac iôn entre los Nombres — la Comu- 
nicac iôn ex i stenc i a 1 - consiste en un proceso "histôrico" 
(gesçhfçhtffch), es to es, totalmente personal e i rrepet i- 
ble, de lucha amorosa (1iebender Kamgf) -o cuest i onami ento 
solidario y mutuo en busca de la verdad individual de cada 
uno- de dos Ex i stenc i as que sôlo en este proceso devienen 
ta 1 es.
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11. La muerte no es ünicamente en la obra de Jaspers una situa- 
c iôn limite més en donde la ex istenc i a empirica (Dasefn) se 
abre a la Existenc ia (Exfstenz), es también el fenômeno que 
hace ver a la Ex istenc ia su caréc ter ant inômico irresoluble 
-como uni ôn, por ejemplo, de la ley del d 1a (Gesetz des
y la pasiôn de la noche <Lefdensçhaft zur N§Çht)-, 
si tuéndo1 a de esta forma frente a la Trascendencia <ÎL§D§~ 
zendenz) como aquello de lo que rec ibe su sent ido ültimo. 
Pero entre la Trascendencia y la Ex i stenc i a hay una rela­
ciôn de doble vinculo: no sôlo la Ex i stenc i a para ser
necesi ta estar en relaciôn a la Trascendenc i a , sino que 
también la Trascendenc i a précisa para hacerse realidad de 
la uniôn entre la existencia empirica (Dasefn) y la Ex is­
tenc i a (Existenz), esto es, del sa 1 to del sujeto desde la 
existencia empirica a la Existencia. Esta segunda parte del 
vinculo se produce también por el intermed io de la muer te, 
pues sôlo ésta garant i za el continue proceso i nacabado que 
es toda Existencia. De esta forma, la muer te, al vincular 
la Trascendenc i a a la Existencia, dota a la primera de un 
carécter de i nmanenc i a que hace que ésta pueda hacer se 
présente a la Existencia en forma de Cifras (Çhiffren, 
Ch iffern).
12. La segunda etapa de su filosofia tiene por nücleo central 
los conceptos del Envolvente (das Umgreffende) y Razôn 
(YËCOyoft) como vinculo de todas las formas de1 Envo1 vente. 
Este Envo1 vente se divide en el Envo1 vente que es el hom-
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bre, relacionado estrechamente con el sujeto de la Gran 
Salud (grofte Gesundheit) de Nietzsche, y el Envolvente que 
es el ser en si, conf igurado a partir de las Ideas kant ia-
13. El hombre como ser del Envo1 vente, como "animal no consoli- 
dado", es, para Jaspers, una tarea para si mi smo, un conti- 
nuo hacerse. Ta 1 tarea sôlo tiene lugar debido a la imper- 
f ec t ib i1idad del hombre, pues si el hombre fuera un ser 
per fee to y acabado no tendria la necesidad ni la responsa- 
h i1idad de hacerse a si mi smo. Segün el concepto 
nietzscheano de la Gran Salud (grofte Gesundheit), la enfer­
medad , en tanto expresiôn de la imperfectibi1idad y fragi- 
1i dad del hombre, puede const i tu i rse para éste en factor 
del descubrimiento de si. De esta manera, los conceptos de 
salud y enf ermedad suf ren en Nietzsche una transvaloraciôn: 
sano seré aquello que conduzca a hacer realidad lo que en 
el hombre es sôlo posibilidad; la enf ermedad, si conduce a 
actualizar estas potencias, se transforma en un sintoma de 
salud. Esta tr ansva1 or ac i ôn nietzscheana de los conceptos 
de salud y enfermedad puede ser para el hombre el primer 
paso, la primera imagen, de una transva1 oraciôn total que 
1leve a una nueva valorac iôn en conjunto alejada de lo 
hasta entonces es tab 1ec i do, so 1amente vâlida para ese de­
termi nado sujeto y or i g i nador a de un nuevo hombre més 
per f ec to : el superhombr e <übermensch) . La seme janza entre
el sujeto de la Gr an Salud de Nietzsche -el hombre nuevo- y
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el hombre como ser del Envo1vente jaspersiano (la permanen­
te transmutac iôn de los valores équivale al continue hacer- 
s e ), nos conduce a la afirmaciôn de que el concepto At ico 
sobre el que se basa este hombre como ser del Envo1 vente - 
la responsabi1idad de hacerse a si mi smo- puede estar 
fundamentado (y de hecho lo esté, como en el caso de 
Nietzsche y en el del propio Jaspers) en la enfermedad, en 
tanto nücleo central de la imperfectibi1idad del hombre. 
Por tanto, el camino hacia el hombre como tendenc i a al 
todo, el hombre como ser del Envo1vente, puede pasar tam­
bién, segün Jaspers, por la enfermedad.
14. Los dos ültimos grandes conceptos de la segunda etapa 
filosôf ica de Jaspers -la verdad (Wahrheit) y la fe filosô- 
fica (Bbiigsoghfsçher Gfaube)- guardan una estrecha rela­
ciôn con el sent ido ético que se desprende del hombre como 
ser del Envo1 v e nte, en tanto responsab ilidad por su conti- 
nuo hacerse, y, por tanto, del sujeto de la Gran Salud de 
Nietzsche. As i , la verdad ültima nunca puede ser ob jet iva y 
universal, si no que siempre depende del momenta determi nado 
en que se encuentr a el hombre cons i der ado como un llegar-a- 
ser siempre "histôrico" que se tiene que conqu i star perma- 
nentemente a si mi s mo. De igual forma, la f e f i1osôf ica, al 
posibilitar la lectura de las Cifras de una forma determi - 
nada para cada Existencia individual, conf i ere validez a 
que el hombre discrepe, segün su sent i do ético personal, de 
una fe religiosa universaim ente vélida.
506
15. Puede afirmarse, por tanto, la existencia de una relaciôn
conforma t i va entre el estudio del hombre enferma, la expe-
riencia de la propia enf ermedad y la Gran Salud nietzschea­
na con la filosofia jaspersiana, relaciôn que se correspon­
de con las très dimensiones de la enfermedad que configuran 
la reflex i ôn filosôf ica de Karl Jaspers; la dimensiôn i nma­
nente, que modula al hombre como existencia empirica 
(Dasefn), consc i enc i a en genral (Bewufttsefn überhaugt) y 
espiritu (Geist); la dimensiôn ex i stenc i a l , en la que la 
enf ermedad se transforma en 11amada al si-mismo, en impulso 
a la Existencia de 1 sujeto, por ser si tuac iôn limite para 
é l ; y la dimensiôn de la enfermedad como Razôn (Vernunft), 
en tanto moldeamiento del hombre como asp i rac i ôn al todo, 
como ser de 1 Envo1 vente.
16.. Asi pues, el paso de Jaspers por la medicina -en su doble
condic iôn de médico y enfermo- condicionô su ref1 ex iôn
filosôfica. Si n embargo, también puede existir. en Jaspers 
una relaciôn entre la medicina y la filosofia que siga una 
direcciôn contraria a la anterior, es decir, que puede 
estab1ecerse una vinculaciôn entre la filosofia ya elabora- 
da y perfeccionada de nuestro autor y la medicina. Esta 
utilizaci ôn de los conceptos f i1osôf i cos de Jaspers da 
lugar a una filosofia de la medicina jaspersiana, cuyos 
puntos fundamenta 1 es son : una antropologia, basada en la
consi der ac i ôn de 1 hombre como 1i ber tad y como imperfectibi-
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1idad; y una filosofia de la enfermedad, del hombre enfermo 
y de la relaciôn médico-enfermo, que désarroilar ian -cada 
una en su esfera- los distintos niveles de anâlisis — la 
existencia empirica, la consc ienc ia en general, el espi­
ritu, la Existencia y la Comuni cac i ôn existencial- que se 
der ivan de su nociôn del Envo1vente.
17. Si anter iormente se habia considerado que la importancia de 
Jaspers para la medicina radicaba ünicamente en su metodo- 
logia psiquiétrica, puede establecerse que en la actualidad 
la significaciôn de Jaspers para la medicina reside mucho 
més en esta filosofia de la medicina, que en sus concep- 
c iones psiquiétricas, q u e , en ültima instanc ia, sôlo son el 
magma de donde aquella surge.
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